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ADVERTENCIA PRELIMINAR 


Las condiciones del problema que trato de aclarar en el 
presente estudio han impuesto el método que en él sigo. Por 
esto no he querido escribir una larga introducción trazando mi 
plan, prefiriendo incluirle en el capítulo primero, deduciéndole 
de la sistematización que naturalmente exigía la índole de 
la investigación. He pretendido que este trabajo, a pesar de 
la amplitud forzosa del cuadro que abarca, tenga una íntima 
trabazón, siendo el último capítulo una respuesta, razonada 
a través de los demás, de las cuestiones planteadas en el 
primero. 

Este libro, como su título indica, no es una historia de 
la literatura mística en España; por esto no me creo obli- 
gado a tratar minuciosamente todos los aspectos en que pue- 
de ser considerado cada autor, ni a hablar de todos los que 
forzosamente sería preciso ocuparse en una historia media- 
namente completa. Acudo a las obras y a los autores para 
espigar elementos con los cuales trazar mi cuadro de la 
evolución del género. Una historia de nuestro misticismo ven- 
drá a corroborar o a modificar los resultados del presente 
estudio, y la utilidad que éste persigue es el encauzar los es- 
fuerzos de los futuros investigadores de estas cuestiones en 
un sentido doctrinal, para lograr que la investigación erudita 
pueda llegar a conclusiones definitivas de tipo constructivo, 
sin perderse en minuciosidades de carácter externo o en apo- 
logías literarias o devotas. 

La recolección de los datos bibliográficos, el planteamien- 
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CAPITULO PRIMERO 


El problema torico del misticismo español Y planteamiento 


EN investigación . 


CAPÍTULO PRIMERO 


El problema histórico del misticis 
mo español y planteamiento de suin 
vestigación. 


Es preciso, ante todo, que en el capítulo inicial de este 
estudio quede claramente planteado el problema histórico, 
tan sugestivo, que me ha incitado a emprender esta inves- 
tigación, porque únicamente así podrá comprenderse la ra- 
zón del plan de esta obra y de los límites que voluntaria- 
mente he trazado a este campo amplísimo de la historia de 


la literatura mística, de cuya exploración sólo pretendo ex- 


traer los datos suficientes para fijar, dentro de la literatura 
española, la evolución de un género literario, y en el pano- 
rama de la mística universal las características estéticas y 
doctrinales de la nuestra. 

Contando ya nuestra historia literaria con un copioso apa- 
rato de investigaciones bibliográficas y monográficas, carece 
notoriamente de trabajos constructivos que formen verdade- 
ros capitulos de historia de la literatura. Las obras de ca- 
rácter general son verdaderos resúmenes de noticias objeti- 
vas o amplios diccionarios biobibliográficos, y esto, realmente, 
no es la historia construida. ¿Qué diríamos de una historia 
de la filosofía que nos diese exclusivamente las biografías 
de los filósofos y la historia bibliográfica de sus obras, re- 
latándonos escuetamente, cuando más, el argumento de al- 
gunas? Pues la historia de la literatura tampoco es la bio- 
bibliografía de los literatos. Hasta que no esté fijada la evo- 
lución histórica de los géneros literarios, estudiados en su 
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construcción interior; hasta que no se hayan fijado las ca- 
racterísticas de las épocas, explicando la relación entre la 
obra literaria y el ambiente social en que nace; hasta que 
no se haya estudiado la evolución comparativa de los temas 
literarios señalando las características propias del genio na- 
cional al tratarlos, no puede decirse con propiedad que existe 
la historia de la literatura. 

Hago aquí estas reflexiones para explicar las dificulta- 
des con que tropieza la elaboración de cualquier trabajo en 
que se persiga la solución de un problema literario o histó- 
rico. Es fácil hallar la monografía que proporciona elemen- 
tos para la cacería de datos al través de nuestra literatura; 
pero, en cambio, son contadísimos los autores que pueden 
servir de guías para esta otra cacería de las ideas a lo largo 
del tiempo, para poder trazar las características de un géne- 
ro o el contenido ideológico de un período. 

Una investigación sobre la literatura míisticoascética es- 
pañola encuentra en su camino numerosas dificultades para 
llegar a conclusiones de tipo sintético. Ante todo, carecemos 
de una historia de la Teología española. No bastan las bio- 
grafías de teólogos o las copiosas noticias bibliográficas que 
nos ofrecen obras como el Nomenclator litterarius, de Hur- 
ter. Sería preciso un libro en que se clasificasen las escuelas 
teológicas, en que se estudiasen las características nacionales 
de nuestra Teología, en que se mostrase cómo reaccionó el 
pensamiento teológico español en los grandes momentos de 
crisis del pensamiento europeo. La clasificación doctrinal de 
los místicos podrá hacerse con seguridad científica encua- 
drándolos dentro de la evolución de la Teología. El ambien- 
te en que surgen exigiría, aparte de las obras históricas de 
conjunto, una historia de la Iglesia española escrita con todo 
el aparato de erudición y todo el rigor que hoy exige esa 
indole de investigaciones, no con la exigúidad de documen- 
tación de Gams o con la ligereza y desorden con que inten- 
tó tal empresa D. Vicente de la Fuente. Para poder fijar 
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las peculiaridades del pensamiento místico español sería uti- 
lísima una historia completa de la filosofía española que nos 
permitiera comprobar la concordancia o discrepancia de esas 
notas con los caracteres generales de la mentalidad filosófica 
nacional. | 

Todas estas dificultades he intentado sortearlas con pa- 
ciencia, procurándome datos que en muchas ocasiones no se 
referían al objeto mismo de mi investigación, teniendo la 
voluntad de cortar estas exploraciones laterales en el momen- 
to que los datos obtenidos bastaban para corroborar los re- 
sultados a que iba llegando en la marcha de mi investigación 
principal. 

Por esto he titulado el presente trabajo INTRODUCCIÓN, por- 
que en muchas de sus partes no hace más que abrir el ca- 
mino para investigaciones ulteriores; pero en cada momen- 
to he procurado ahondar lo suficiente para que las conclusio- 
nes generales que aquí presento no sean absolutamente sub- 
jetivas, ofreciéndolas con la garantía de una documentación 
provisional, pero suficiente, a mi entender. 

En el inmenso bosque de nuestras tres mil obras de lite- 
ratura místico-ascética es mucho lo que se repite y carece de 
interés histórico. Yo he procurado situar los jalones limítro- 
fes, dentro de los cuales deberá moverse el futuro historia- 
dor de nuestra literatura místico-ascética. He planteado los 
problemas, cuya solución provisional ofrezco, y creo que las 
cuestiones que aquí suscito y la manera de trazar el cuadro 
histórico de este género literario es el camino que debemos 
seguir en los distintos apartados de nuestra literatura para 
poder llegar a poseer una historia de la literatura que res- 
ponda al ideal anteriormente señalado. 

Así como la historia de Roma es el objeto más adecuado 
para que en su estudio puedan mostrarse todas las cualida- 
des de la obra histórica, por verse en ella el nacimiento, el 
Aasarrollo y la descomposición de un gran organismo histó- 
rico, así el ideal para un historiador de la literatura sería el 
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estudio de aquellos géneros literarios hoy desaparecidos, cuyo 
nacimiento, evolución y muerte se presenten en ciclos clara- 
mente señalados y de fácil delimitación. Algo de esto ocu- 
rre con la literatura mística española, y precisamente el he- 
cho de su desaparición viene a plantear un hondo y súges- 
tivo problema, si relacionamos el misticismo con las caracte- 
rísticas psicológicas y artísticas del pueblo español. Es evi- 
dente la carencia de escritores místicos en España desde el 
siglo XVIII hasta nuestros días; también escasean los auto- 
res místicos cristianos durante nuestra Edad Media, y, sin em- 
bargo, en esas frecuentes y fáciles generalizaciones sobre psico- 
logía y características del pueblo español, España es llama- 
da por muchos el país de los místicos. 

¿Cuáles son las causas de que toda la floración fecundisi- 
ma de nuestra literatura místico-ascética se produzca en un 
determinado y corto período de años, teniendo muy escasos 
antecedentes y no mayor sucesión? ¿Es exacto que sea la pro- 
pensión al misticismo una nota típica del genio de nuestra 
raza? Un hecho evidente viene a hacer más compleja esta 
cuestión. Me refiero a la característica ininterrumpida de rea- 
lismo y popularismo persistente a través de nuestra historia 
literaria. ¿Cómo compaginar la coexistencia sincrónica del 
ideal estético que supone la novela picaresca y el gran arte 
realista español, con el idealismo mistico y el temperamento 
metafísico que implican las construcciones sistemáticas de al- 
gunas de estas obras teológicas ? 

Estas cuestiones, cuya solución intento en el presente li- 
bro, deben ser miradas desde varios puntos de vista. Encon- 
tramos, en primer lugar, un hecho: la existencia de nuestra 
literatura mística, y un problema histórico: el de explicar por 
qué esa maravillosa floración literaria se produce casi exclu- 
sivamente en un período máximo de siglo y medio. Re- 
suelta esta cuestión, habrá que comprobar sí las notas sustan- 
tivamente místicas informan nuestra producción filosófica y 
literaria, o si, por el contrario, son las características per- 
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manentes de nuestro genio artístico las que han teñido y con- 
formado con rasgos propios las doctrinas y la técnica de ex- 
presión habituales de la mística tradicional. Y si así fuere, 
resta aún el explicar el éxito formidable de nuestra literatura 
mística en el mundo, hasta el punto de que la producción 
de esos ciento cincuenta años haya resaltado de un modo 
hipertrófico en el cuadro general de nuestra historia literaria. 

Planteada así la cuestión, se imponía un método de in- 
vestigación, cuyo desenvolvimiento se sigue en el plan del 
presente libro. 

Primeramente es preciso fijar con exactitud en qué con- 
siste el misticismo, cuáles son las características que nos 
permiten conocer cuándo una obra es mística o ascética O 
cuándo pertenece simplemente a la literatura teológica o re- 
ligiosa. La explicación religiosa de los fenómenos místicos 
es una cuestión de fe, pero para nosotros (historiadores de 
la literatura) nos basta con llegar a conocer las característi- 
cas de la obra mística, sirviéndonos para ello a la vez la 
doctrina del teólogo ortodoxo y la ciencia profana del 
psiquiatra positivista o del filósofo y psicólogo espiritualista. 
Exponemos sucintamente las diversas explicaciones que su- 
ponen tan dispares puntos de vista, y buscamos, sobre todo, 
la caracterización del hecho, en cuya fenomenología exterior 
coinciden y aun se complementan, los partidarios de estos di- 
ferentes sistemas. 

El primer resultado de este estudio es el reducir a muy 
corto número las obras puramente místicas, facilitándose así 
el estudio comparativo de las doctrinas. 

La investigación del problema histórico nos obliga a de- 
terminar cuáles son los precedentes medievales del misticis- 
mo, observando ya en esta época el predominio del ascetis- 
mo sobre el misticismo y estudiando la gran corriente de 
nuestra literatura ascética medieval. 

Vista la escasez de doctrina propiamente mística en la 
literatura cristiana de nuestra Edad Media y, sobre todo, las 
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soluciones de continuidad que la separan de la del siglo de 
oro, se imponía el hacer una rápida inspección del panorama 
de la Mística universal, no para exponer minuciosamente sus 
doctrinas, ¡sino persiguiendo el curso de estos arroyuelos, has- 
ta fijar las posibilidades de contacto con la literatura españo- 
la de fines del siglo XV y principios del XVI. 

Una vez señalados estos probables influjos, hay que estu- 
diar en qué ambiente cayeron y cuáles fueron las causas que 
originaron su mayor o menor arraigo; por esto es preciso Ca- 
racterizar el medio eclesiástico, teológico y social de la Espa- 
ña del Renacimiento, no en su integridad, sino procurando 
el cuadro sintomático que pueda explicar la eclosión de un 
estado pasional religioso colectivo, causa, a su vez, del flore- 
cimiento de las personalidades místicas. Estamos ya en plena 


literatura mística. En realidad, aquí hubiera terminado la : 


Introducción, pero es necesario todavía penetrar, aunque so- 
meramente (anticipando la labor del futuro historiador), en 
el conocimiento de las obras mismas, para comprobar las in- 
fluencias anteriormente indicadas como probables. 

Como consecuencia de este estudio, señalamos los momen- 


tos de la evolución cronológica del misticismo español e inten- : 


tamos una caracterización de la doctrina mistica española tra- 
zando una clasificación provisional de sus escuelas. 

En último lugar, se recogen las conclusiones de toda esta 
investigación, tratando de resolver los problemas anteriormen- 
te planteados y resumiendo las notas distintivas de nuestra 
literatura mística, en el panorama del misticismo universal. 


CAPITULO U 


Diferentes conceptos ds ticismo? 
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CAPÍTULO II 


Diferentes conceptos MV. 


1I.—LA DOCTRINA MÍSTICA ORTODOXA 


Pretendo en el presente capítulo fijar los diversos con- 
ceptos que se han formado acerca del misticismo. El pun- 
tualizar la doctrina ortodoxa sobre el misticismo y el estu- 
diar la terminología corriente y tradicional entre los miísti- 
cos ofrece no pocas dificultades, porque, aun cuando exis- 
ten unos límites claros y delimitados por la Iglesia, fuera 
de los cuales se cae en la heterodoxia, dentro de este campo 
quedan abiertos amplios cauces a interpretaciones y tenden- 
cias que, aun difiriendo en cuestiones de matiz y quizá poco 
fundamentales a los ojos de un profano, han apasionado 
profundamente a los tratadistas y han originado una copio- 
sísima literatura polémica. No pretendemos aquí resolver 
cuestiones tan arduas como la distinción entre la ascética y 
la mística; los límites diferenciales entre las virtudes y los 
dones o la existencia o no existencia de la contemplación no 
mística; únicamente procuraremos exponer el cuadro doc- 


trinal comúnmente admitido, poniendo su contenido al al- 


cance de cualquier estudioso que aborde el conocimiento de 
la literatura mística española con fines literarios o históri- 
cos, sin fijarse en el valor de documento que estas obras 
presentan para el psicólogo doctrinal o para el tratadista de 
Teología mística. Además, cualquier clasificación o estudio 
interno que se intente de nuestra literatura mística ha de obli- 
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gar a continuas alusiones a este tecnicismo teológico, que 
conviene dejar desde un principio clara y sucintamente es- 
pecificado, teniéndose en cuenta siempre que en esta expo- 
sición que vamos a hacer hablamos desde el punto de vista 
de los tratadistas creyentes. 

La etimología de la palabra mística no nos ofrece un 
concepto claro de lo que teológicamente se entiende por tal. 
Procede este vocablo de la raíz ¡p.u, del verbo yusiogar O 
puetv, que significa cerrar, Esta misma raíz es la que for- 
ma las palabras miopia, misterio. Por tanto, este vago sen- 
tido de oculto, secreto, nos definiría lo místico como una 
vida espiritual secreta y distinta de la ordinaria de los cris- 
tianos. Sin embargo, los padres de la Iglesia, en muchas 
ocasiones, no utilizaron la palabra mística en un sentido tan 
estricto, y designaron con ella el conjunto de las vidas es- 
pirituales, lo mismo las comunes que las más extraordina- 
rias de santificación. | 

Para ir fijando conceptos, podemos decir que la Teología 
mística, tomada en un sentido más concreto, comprende el 
estudio de las manifestaciones de la vida religiosa sometida 
a la acción extraordinariamente sobrenatural de la Provi- 
dencia. ] 

La palabra Mística estrictamente sólo deberá aplicarse 
para designar las relaciones sobrenaturales, secretas, por las 
cuales eleva Dios a la criatura sobre las limitaciones de su 
naturaleza y la hace conocer un mundo superior, al que es 
imposible llegar por las fuerzas naturales m por las ordi- 
narias de la Gracia (1). 

¿Cómo llegamos a este concepto de lo místico y cuál es 
la justificación lógica y teológica de la existencia de ese esta- 
do espiritual ? 

Dios, al crear al hombre, dándole una vida transitoria 
para alcanzar luego otra en que realizase su fin esencialmen- 


(1) Vide. P. Seisdedos: Principios fundamentales de la Mistica. 


O] 


EXERCICIOS 


ESPIRITUALES 
DE S. IGNACIO DE LOYOLA 


FUNDADOR DE LA COMPAÑIA 
DE JESUS. 


J 


Con una Introduccion antes del texto 

del-Santo , conveniente para formar el 

devido Dedo de e/los Exercicios , y 
la idea de fu metodo y prac- 


tica. 


EN VALENCIA, 
Do Joseph Do1z, ImPrEsSSOR, AÑO 1733> 


Con licencia de los Superiores. 


A 


te superior a todas las exigencias de la naturaleza, se reser- 
vó el intervenir en su vida espiritual, comunicándose con él 
normalmente por su benéfica Providencia; de este hecho na- 
cen el orden moral y la Religión. 

Para un creyente católico es dogma fundamental el de 
la intuición de la gloria, y para quien piense que la suma 
bienaventuranza ha de consistir en llegar a gozar de la pre- 
sencia y conocimiento comprensivo de Dios, y además crea 
en la revelación y en la existencia del orden sobrenatural, el 
hecho de los fenómenos místicos no puede ofrecer nada 
que repugne a su razón. No hay inconveniente alguno en 
admitir que Dios puede elevar al hombre a un plano sobre- 
humano para, sin necesidad de su raciocinio, regalarle con 
un verdadero conocimiento anticipado de su ser. 

Esto sería el polo supremo de la vida espiritual; pero 
ésta se desenvuelve en una verdadera lucha. El hombre, en 
oposición a esa Providencia divina, recibe la comunicación 
de los espíritus infernales. Lucifer, por permisión divina, 
puede apoderarse del cuerpo del hombre y de su sensibilidad 
interna para, desde allí, influir sobre el alma, en la que no 
puede penetrar por haber sido creada a imagen y semejanza 
de Dios. La vida espiritual está solicitada por dos poderes 
contrapuestos: el divino, inspirado por el amor, y el diabó- 
lico, por el odio y la venganza. Para salir triunfante en esta 
lucha, y para lograr, además, el hombre el triunfo sobre sí 
mismo, la vida espiritual precisa de una higiene y de reme- 
dios para sus caídas o enfermedades; esto constituye el con- 
tenido de la Teología moral, y el conocimiento de cómo se 
llega a ciertos estados especiales nos lo proporcionan la Ás- 
cética y la Teología mistica. 

Siguiendo una metáfora tradicional en el lenguaje de 
la Mística (cuya más exquisita exposición se logra en Las 
Moradas, de Santa Teresa), puede compararse ese recinto 
cerrado del alma a un castillo interior o morada espiritual 
dentro de la cual se realiza la comunicación de Dios con el 
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hombre. Las moradas de esa castillo interior pueden divi- 
dirse en dos grandes series. En ambas se ofrenda la ora- 
ción al Señor; pero en la inferior el hombre ora con la única 
ayuda de los auxilios ordimarios y comunes de la Gracia. En 
la serie superior el hombre se comunica con Dios por medio 
de una oración íntima, sobrenatural y extraordinaria. Tal es 
el contenido de la Mistica, cuyos distintos grados de evolu- 
ción señalaremos luego. 

La oración ordinaria es un don del Señor, sobrenatural 
y ya lo bastante poderoso para que el hombre se libre del 
infierno y aspire a la vida eterna. 

La oración extraordinaria es, además de sobrenatural, 
portentosa y superior a los medios de la naturaleza huma- 
na, inseparable de la gracia santificante, y tan beneficiosa, 
que el alma iluminada por ella llega a conocer y a amar a 
la manera de los ángeles. 

Así como la razón y la fe no son incompatibles dentro 
de la Teología católica y en cierto modo son complemento 
una de la otra, así la Mística, cuya fuente es la Gracia di- 
vina, no es incompatible con todos aquellos esfuerzos que 
para aproximarse a ese estado de perfección surjan de la 
propia naturaleza humana. Por esto podríamos definir la 
Ascética como la propedéutica o pedagogía humana que con- 
duce hacia el misticismo. 

Antes de entrar a exponer lo que pudiéramos llamar fe- 
nomenología del misticismo es preciso señalar las diferen- 
cias entre lo que los tratadistas llaman la Mística doctrimal 
y la Mística experimental. 

El misticismo es un estado psicológico producido por un 
don de Dios, y al cual puede llegarse previos ejercicios espi- 
rituales y oraciones nacidos de la voluntad del hombre, o de 
repente y exclusivamente por la voluntad de Dios. Tal ocu- 
rre, por ejemplo, en la aparición a Saulo en el camino de 
Damasco. 

Las obras de aquellos místicos en que se relatan las ex- 
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periencias de su estado mástico personal o las noticias histó- 
ricas de hechos de esta índole forman lo que se denomina 
la Mística experimental. 

En cambio, la Mística doctrinal es una parte de la Teo- 
logía, pues, así como ésta tiene por objeto el estudio del 
modo de conocer a Dios el común de los hombres, la Miís- 
tica doctrinal estudia cómo lo conocen los místicos, determi- 
nando la índole de la contemplación, los grados por que 
pasa, las pruebas que han sufrido generalmente los favore- 
cidos con ese don, etc., etc. 

La mística doctrinal es asequible a la voluntad y al en- 
tendimiento humanos, lo mismo que cualquier otra ciencia 
o disciplina, en tanto que la Mística experimental es un es- 
tado espiritual cuya consecución no depende exclusivamente 
de nosotros, sino de la voluntad de Dios. 

Plantéase al llegar este momento de la exposición que 
venimos haciendo, un problema, al que brevemente hemos de 
aludir, que ha apasionado a los teólogos y tratadistas de esta 
materia. Me refiero a la determinación del papel que repre- 
senta la razón humana en la vida mística espiritual. Esa ora- 
ción sobrenatural, que es la medula de la Mística, según al- 
gún tratadista (1), “por lo mismo que excede el modo or- 
dinario que tiene el hombre de obrar, se verifica sim discurso 
y da a conocer a Dios, principalmente por amor con que, 
más o menos, se le experimenta y gusta, y se percibe con 
cierta claridad su divina presencia, sin tener que rastrearla 
por la consideración de las criaturas”. Esta doctrina, que 
tiene su lógica para formar un sistema en que se relacione 
esta afirmación con la existencia de la contemplación activa 
y con la diferencia sustancial entre ascética y mística, es 
discutible, por lo radical de sus afirmaciones, dentro de la 


(1) P. Jerónimo Seisdedos Sanz: Principios fundamentales dé 
la Mística. Madrid-Barcelona, 1913-1917, 5 tomos. Véase la pág. 26 
del tomo 1. 
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doctrina ortodoxa; pero es aún mayor el interés que la cues- 
tión suscita en un estudio de /hteratura comparada, como es 
en sustancia el presente libro. En efecto, ¿cómo podría ha- 
blarse de influencias literarias, si al estado místico se llega 
exclusivamente por intuición o gracia, sin auxilio del inte- 
lecto discursivo ? 

Ya D. Juan Valera, con su fina y zumbona sagacidad 
habitual, aludió a esta cuestión al contestar a Menéndez Pe- 
layo en su discurso de recepción en la Academia Española. 
“El misticismo, sin embargo—escribe Valera—tiene siempre 
inconvenientes y peligros grandísimos, y en España los tuvo 
mayores... Los medios de llegar por él a la perfección son 


la voluntad y la inteligencia; pero la inteligencia no va len- 


tamente analizando, deduciendo y raciocinando, sino que, 
arrebatada por el amor, se remonta a la intuición de un 
vuelo y alcanza o cree alcanzar la verdad en el éxtasis y 
en el rapto... 

De aquí el abandono de la SiO paciente de los 
fenómenos, la inacción del natural discurso en la tarea de 
averiguar las causas, la calificación del pensar de funesta ma- 
nía y el abuso a la perversión de aquella sentencia, tan her- 
mosa si se interpreta y se aplica bien, de que los que no son 
simples por naturaleza deben serlo por gracia.” 

Es innegable que la última etapa del conocimiento mís- 


tico es un fenómeno de intuición; pero este resultado no 


es incompatible con el previo ejercicio del discurso racional, 
y así puede defenderse dentro de la más pura ortodoxia, re- 
dundando en beneficio de la racionalidad del dogma cuanto 
en este sentido se escriba. Esta doctrina del P. Seisdedos 
chocó ya en otra ocasión con la de los teólogos agus- 
tinos, defensores conscientes de la bella tradición de intelec- 
tualismo templado de su Orden y de la amplitud científica 
en el criterio dogmático (1). 


(1) Véase P. Marcelino Gutiérrez: Al Sr, Seisdedos. Réplica 
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El orden real de las cosas y el lógico son grados diver- 
sos para lograr el conocimiento de Dios. El esfuerzo cien- 
tífico del hombre no es incompatible con las verdades reve- 
ladas, y la fe y el misticismo no pueden, sin obrar contra na- 
turaleza, prescindir del esfuerzo racional para arrojarse en 
los brazos de la pura intuición. Por esto es compatible el re- 
conocimiento de los elementos que al pensamiento del escri- 
tor místico aporte una cultura filosófica o literaria con el 
estado de gracia o theopathico (según la terminología de la 
ciencia profana) a que finalmente llegue. Y esta doctrina 
está dentro de la tradición patrística. Así, leemos en el Bea- 
to Orozco (1): “Documento de gran estima es el que da 
San Agustín: Hermanos, entendamos y vuele nuestro en- 
tendimiento, en tanto que podamos, y cuando más no pudié- 
remos, creamos. No hay más que decir para nuestra humil- 
dad y aprovechamiento acerca del negocio admirable del 
creer. Nuestra razón natural y nuestro entendimiento, pues 
Dios nos los dió, escudriñen con humildad y contemplación 
las obras de Dios, tiendan las alas cuanto pudieren: mas, 
adonde les falten las fuerzas, trábense de la fe.” 

Los mismos autores místicos, al someterse de antemano 
al dogma, declaraban explícitamente su falibilidad y sus 
deseos de no salirse de una doctrina que procuran cono- 
cer por el estudio y no por la intuición. Veamos algunas de 
estas manifestaciones, ejemplares y decisivas en este sentido. 
Dice San Juan de la Cruz en el prólogo de la Subida al Mon- 
te Carmelo: “Y si yo en algo errase, por no entenderlo 


Rev. Agustimiana. T. XII, págs. 338-347, 404-417. Nuevos reparos. 
Ibídem, t. XIII, págs. 142-152, 103-212 y 324-48. Ya anteriormente 
se ocupó de esta cuestión el P. Gutiérrez en su sólido librito: El 
misticismo ortodoxo en sus relaciones con la filosofía Valladolid, 
1886, y con posterioridad en su artículo ¿Nada hay en las teorías del 
misticismo cristiano que pueda esclarecerse a la luz de la razón? 
Rev. Agustinmiana, t. XIII, págs. 97-105. 

(1) Carta para un señor de vasallos. Obras, t. 1, pág. 66. Ma- 
drid, MDCCXXXVI. 
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bien, no es mi intención apartarme del sano sentido y doc- 
trina de la Santa Madre Iglesia Católica. Porque, en tal 
caso, totalmente me resigno y sujeto, no sólo a su luz y man- 
dato, sino a cualquiera que con mejor razón de ello juz- 
gare.” La desconfianza racional de las visiones místicas la 
expresa muy bien Santo Tomás de Villanueva (Opúsculos 
castellanos, publicados por la Rev. Agustimana, pág. 37): 
“El tercero (remedio de las tentaciones de la oración) sea 
que tengamos por sospechosa toda visión y sentimiento que 
no sea conforme a la fe... no creyendo en esto al que lo 
contrario hiciere o nos dijere, por santo ni espiritual que se 
nos muestre o nos parezca.” Y por fin, el Beato Juan de Avi- 
la resume elocuentemente todos los aspectos de esta cuestión 
de sumisión al criterio de autoridad razonablemente recono- 
cido: “La doctrina que no va conforme a la enseñanza de 
la Iglesia Romana, la cual quiso Dios que fuese cabeza y 
maestra de todas, cierto perecerá con sus autores, aunque 
sean más que tiene la mar gotas de agua y más altos que 
las estrellas del cielo... Dos cosas hay que muchos han erra- 
do y de errores irremediables: una, cuando vienen a deci: 
el espíritu de Dios me enseña y él me satisface; porque 
entonces les parece que sujetarse a parecer ajeno es creer 
más a hombre que a Dios... La otra cosa es alcarse con la 
palabra de Dios y el entendimiento della; éstos suelen mu- 
cho ensalcar la honra de la divina palabra, y es tanto su 
yerro, que, pensando que ellos se rigen por ella, son regidos 
por su propio sentido... Qué cosa auria más mudable e in- 
cierta que la Iglesia christiana si a cada uno que dize que 
tiene el sentido de la palabra de Dios huviesemos de creer * 
Aquello sería verdaderamente ser regida por pareceres de 
hombres; pues aunque aya palabra de Dios en el entendi- 
miento es de cada hombre” (1). 

La doctrina ortodoxa mística (p. ej. San Juan de la 


(1) Epistolario espiritual, trat. 1, pág. 62. Madrid, 1618, 
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Cruz (véanse (1) las reglas que da para pasar de ER 
tación a la contemplación) reconoce que la meditación es el 
ejercicio más propio de las almas justas y única prepara- 
ción, si alguna existe en lo humano, para lograr el rarísimo 
conocimiento sobrenatural, privilegio de algunos elegidos. 

Esta misma meditación y ejercicio produce un fenóme- 
no puramente humano, y es el de la agudización del enten- 
dimiento del místico, que llega a adquirir una perspicacia 
y comprensión extraordinarias, hasta el punto de percibir 
cosas de subido interés en donde la mayoría de los hombres 
no ven nada. 

La doctrina, pues, racional de la mayoría de los místi- 
cos es la de procurar el conocimiento de Dios por los me-- 
dios humanos del discurso o razonamiento, utilizando el auxi- 
lio de la razón, mientras la virtud divina de la gracia no 
la haga innecesaria o inútil. 

Por esto los místicos no ocultan en muchos casos la fuen- 
te humana de su doctrina, y, a partir de San Buenaventura 
(De reductione Artium ad Theologiam), es tradicionalmente 
recomendada la utilización de la ciencia profana para la cons- 
trucción de la doctrina teológica. 

Una vez delimitado el campo de la razón humana en la 
elaboración doctrinal de la mística, continuemos la exposi- 
ción de las características más comúnmente admitidas de la 
evolución de la vida espiritual, hasta llegar al misticismo. 

Las higienes o propedéuticas de la vida espiritual a que 
anteriormente aludimos, la Teología moral y la Ascética, tie- 
nen dos fines bien distintos. La Teología moral se ocupa de 
dirigir las costumbres y acciones del hombre, no solamente 
según las normas de la razón (Etica), sino atendiendo a los 
principios del dogma católico. Pero la Teología moral hace 
esto de una manera general, limitándose a la alta dirección 


(1) Subida del M. Carmelo, lib. 11, cap. XIII. Noche obscura, 
ib mcap. 12 
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de las cociencias, indicando los deberes que en cada caso 
impone la Religión. Las reglas minuciosas y concretas de 
la vida espiritual, mostrando cómo se llega a la perfección 
cristiana constituyen el contenido de la Ascética y de la Mís- 
tica doctrinal. 

Es preciso abordar, al llegar a este punto, una cuestión 
de excepcional importancia que viene debatiéndose desde 
hace siglos entre los tratadistas de Teología mística. Me re- 
fiero a la distinción y límites entre la Ascética y la Mística. 

Como hemos podido ver por lo anteriormente expuesto, 
ese estado místico es una gracia extraordinaria, cuya conce- 
sión depende exclusivamente de la voluntad divina. En cam- 
bio, la Ascética es producto de la actividad humana. Deri- 
va esta palabra del verbo griego aoxew, que significa ejer- 
citarse, y precisamente en eso consiste su contenido, pues es 
el período de la vida espiritual en que, por medio de ejerci- 
cios espirituales, mortificaciones y oración, logra el alma pu- 
rificarse, purgarse o desprenderse del afecto a los placeres 
corporales y a los bienes terrenos. 

La vida espiritual tiene, por lo menos, tres grandes eta- 
pas o momentos reconocidos por toda la tradición teológica. 
Estas tres fases de la vida espiritual son: la de los que em- 
piezan, la de los que van aprovechando y la de los perfec- 
tos. Los primeros deben dedicarse a la llamada vía purga- 
tiva, que consiste en 11 librándose paulatinamente el hombre 
del imperio de las pasiones, purificándose de sus pecados; 
los segundos han de ejercitarse en la vía iluminativa, en la 


que el alma se ¿ilumina con la consideración de los bienes 


eternos y de la pasión y redención de Cristo; los perfectos, 
finalmente, se ejercitan en la denominada vía unitiva, en la 
que se logra la unión con Dios, fin y centro de las criaturas. 

Precisamente las manifestaciones continuas de la Gra- 
cia son las que hacen muy difícil señalar límites fijos a 
estos momentos de la vida espiritual, siendo nota caracterís- 
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tica de cada uno de ellos el predominio respectivo del temor, 
la esperanza y la caridad. 

La polémica que divide a los teólogos consiste en que 
unos defienden que la Ascética y la Mistica difieren esen- 
cialmente, mientras que otros afirman que no son más que 
distintos momentos de un mismo camino que conduce al co- 
conocimiento perfecto de Dios. 

Los primeros consideran, al plantear la cuestión, a la 
Ascética y a la Mística no como partes del ejercicio moral 
del cristiano que pretende la santificación por la gracia or- 
dinaria (el asceta), o por la gracia extraordinaria (el mís- 
tico), sino como dos ciencias directivas y doctrinales, cuyo 
contenido respectivo es la doctrina y enseñanza que necesi- 
tan, respectivamente, para aprovechar en su vida espiritual 
el asceta y el místico. Afirman estos autores (1) que “la re- 
gión de la Ascética es una, y otra la de la Mística; o, lo 
que es lo mismo, que los objetos formales de ambas son 
esencialmente diversos”. 

La cuestión nace de la imposibilidad de fijar los límites 
entre la Ascética y la Mística en las etapas de la vida espi- 
ritual. ¿ Corresponden esas tres vidas a la Ascética, a la Mís- 
tica o a ambas? ¿Es forzoso, para llegar a la región mística, 
el pasar previamente por todas las etapas de la Ascética ? 
¿En qué se distinguen las fases de la. Ascética y de la Mís- 
tica, si todas tres son comunes a ambas? 

Los que no creen en la diferencia esencial se confor- 
man con afirmar que la diferencia entre Ascética y Mística 
consiste únicamente en que la primera procede de la volun- 
tad humana y la segunda necesita la Gracia extraordinaria 
de Dios. “La práctica de las virtudes morales por motivos 
sobrenaturales, oración ordinaria, contemplación activa (o 


(1) Véase sobre esta cuestión la discrepancia entre dominicos 
y jesuítas, representados respectivamente en las doctrinas del P. Gon- 
zález y del P. Seisdedos. (La Ciencia Tomista, año 1V (1913), to- 
mo VIT, pág. 481.) 
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no mística) y contemplación pasiva (o extraordinaria) no 
son mas que diversos tratados, eso sí, de una sola ciencia 
que tiene por objeto formal a Dios, en cuanto asequible o 
capaz de ser poseído, no sólo por la inteligencia, sino por 
el afecto o el amor. ¿No hallamos esta misma diversidad 
de tratados en todas las ciencias? La Filosofía, por ejem- 
plo, ¿no abraza la lógica, la ontología, la cosmología, la éti- 
ca, etc.? ¿Para qué, pues, buscar distinciones esenciales don- 
de sólo existe un solo objeto formal, que es o la unión del 
alma con El, aunque por distintos modos y distintos grados, 
si bien el objeto formal quo, que es los actos virtuosos en 
la Ascética, o la acción de Dios por medio de los dones del 
Espiritu Santo en la Mística, son distintos?” (1). 

Parece, desde luego, más sencilla, más clara y más exac- 
estamdoctrina” que la: otra, y a mi entender lo es; pero 
todavía es preciso aclarar todo el contenido complejisimo 
de esta cuestión, que no es una discusión bizantina, como 
pudiera aparecer, y entonces comprenderemos a que necesi- 
dades de la sistematización teológica responde la otra ma- 
nera de resolver el problema. 

Esta cuestión está planteada en otro terreno desde la 
Edad Media, y contiene uno de los más arduos problemas 
teológicos: el de la distinción entre las virtudes y los dones 
del Espíritu Santo, caballo de batalla entre las escuelas de 
Scoto y Santo Tomás. Y así como el punto de vista que 
se adoptase en esta cuestión tendría extraordinaria impor- 
tancia” por sus consecuencias al fijar la doctrina de la jus- 
tificación, así el reconocimiento de la diferencia esencial en- 
tre Ascética y Mística permite luego sostener sistemáticamen- 
te la existencia de la contemplación activa o no mística, que 
es, a Su vez, la más fuerte posición doctrinal en contra del 
sistema quietista. Como en otro pasaje de este libro veremos, 


(1) P. González, loc. cit. 
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todos estos problemas teológicos están íntimamente relacio- 
nados entre sí, y las soluciones que a cada uno de ellos dió 
el pensamiento español del siglo XVI en las distintas esferas 
doctrinales forman un conjunto armónico, que viene a dar 
una fisonomía característica a toda la vida política y espiri- 
tual y a la cultura de entonces. Para resolver el problema 
de la justificación se escogita la doctrina de Suárez, y esta 
preocupación llegaba a la mente del gran teólogo como una 
imposición del ambiente, que necesitaba un sistema que opo- 
ner al protestantismo, una doctrina que defender en las dis- 
cusiones de la Telesia, un espíritu que vivificase nuestra politi- 
ca. Por esto el pueblo celebró con fiestas de toros y cañas 
el final de una polémica teológica, y aplaudió en El conde- 
nado por desconfiado la visión literaria del problema que 
apasionaba todas las conciencias. Armoniosamente, como ve-. 
remos, nuestros místicos son activistas, exponen la doctrina 
más vigorosa y sistematizada contra el quietismo y jamás 
caen en una sola frase de sabor o doctrina panteísta. 

Basándose, pues, los defensores de la contemplación ac- 
tiva (como el P. Seisdedos) en la enseñanza carmelitana, se 
ven obligados a defender la diferencia esencial entre la Mis- 
tica y la Ascética, perfectamente sostenible, considerándolas 
(según antes advertimos) como ciencias directivas y doctri- 
nales, y no como ejercicio moral del cristiano. 

La dificultad doctrinal, hasta hoy no vencida, de fijar los 
límites entre los diferentes grados de la vida espiritual, uni- 
da a la inefabilidad característica del misticismo, ha engen- 
drado la técnica metafórica de expresión a través de toda 
la tradición literaria y doctrinal. 

Las alegorías empleadas son de diversos tipos, aunque 
todos vienen a expresar un contenido semejante. Unos cons- 
truyen una escalera de la Tierra al Cielo; otros suponen los 
paseos del alma por los senderos de un jardín o de un valle, 
o le muestran como fin de sus ansias una estrella miste- 
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riosa (1). San Buenaventura escribe El viaje del espíritu 
hacia Dios, El carcaj, el árbol de la vida; Hugo de San 
Víctor, El alimento de Emmanuel, el Espejo de la Iglesia, 
La explicación mística del Arca Santa; San Juan Climaco, 
La Escala del Paraíso; Dionisio el Cartujano, El manantial 
de la luz; Santa Catalina de Bolonia, Las siete armas espi- 
rituales contra el tentador; Madame Guyón, Los torrentes. 
Todas estas alegorías vienen a dar forma plástica o al itine- 
rario de la mente a Dios, o a las emanaciones espontáneas 
de la Gracia, y aunque su contenido es muy parecido, en 
cuanto a la descripción de las tres vías (purgativa, ilumina- 
tiva, unitiva), el simple hecho de la elección de la alegoría 
indica ya el temperamento del autor y las notas caracterís- 
ticas de su exposición doctrinal. Sin salir de España, la 
metáfora caballeresca y guerrera del Castillo interior, ¿no 
nos muestra ya todo el activismo, todo lo que hay de he- 
roico en el misticismo de Teresa de Jesús y el ambiente so- 
cial en que se formó su espíritu? La noche oscura del alma, 
La subida del Monte Carmelo, ¿no están indicando también 
todo lo que hay de abstruso, de penoso y atormentado en San 
Juan de la Cruz, el más abstracto y más puritano de nuestros 
místicos, verdadero temperamento metafísico, la hondura de 
cuyo pensamiento nos hace recordar a veces el genio sintético 
de Hegel? 

El punto culminante de madurez de la doctrina mística 
cristiana, no sólo en España, sino' en toda la tradición orto- 
doxa universal, lo constituye la obra de Santa Teresa. Na- 
cida en cierto modo de ella, surge la personalidad de San Juan 
de la Cruz, lleno de fuertes notas originales que le sitúan, se- 
fiero y aislado, careciendo, por sus especiales condiciones, de 
influencia copiosa en el misticismo posterior. 


(1) El jardín de las rosas. El valle de los lirios, de Tomás de 
Kempis; La estrella mística, por el P. Bonald del Gevaudan, Lyon, 
1606; Les allumettes du few divin, por F. Pierre Doré, dominico, 
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La serie de obras que se escriben (como veremos) en el 
período de decadencia de nuestra Mística no son creaciones 
de misticismo puro, producto de una experiencia personal, sino 
verdaderos tratados de Teología mística doctrinal, que aspi- 
ran a recoger el abundantísimo casuismo de la Mística ante- 
rior para reducirlo a un verdadero código. Son, en cierto 
modo, los retóricos del misticismo que, faltos del genio crea- 
dor, se limitan a compilar las reglas que observan cumplidas 
en la producción ajena. 

Toda la enciclopedia de Teología mística que escribió Fray 
Juan de Jesús María (1564-1615) es buen ejemplo de esto. 
De ella y de otras obras semejantes hay tradición ininterrum- 
pida, fuera de España y en España, hasta llegar, por ejem- 
plo, a la moderna y corpulenta del P. Seisdedos (1). 

Fácilmente, pues, podría prolongarse este capítulo con la 
exposición de toda esta casuística, aparentemente compleja; 
pero sería inútil a nuestro propósito. Un sucinto resumen del 
esquema teresiano nos mostrará claramente las dificultades de 
la delimitación de los grados de la vida espiritual y las que 
ofrecen algunos otros problemas anteriormente aludidos. 

Para Santa Teresa, los diversos grados de la oración son 
otros tantos grados de perfección evangélica. No concibe la 
Santa el ejercicio de la oración de una manera abstracta y 
teórica, y no prescinde de la abnegación ni del dominio de 
las pasiones. Por eso nos interesa ahora la doctrina de la 
Santa expuesta en las Moradas, porque en ella veremos las 
relaciones de la Mística y la Ascética mejor que en otra al- 
guna. 


(1) Además de la motable obra del P. Seisdedos, muy utilizada 
por nosotros, recomendamos, de entre la bibliografía que va al fin de 
este capítulo, para enterarse de la Teología mística, las obras de 
Goerres, Recejac, Poulain, Ribet y Vallgornera, precioso resumen 
esta última de carácter sintético, pero con exacta documentación. 

Para iniciarse en estos estudios, creo insustituible el admirable 
compendio del P. F. Naval Curso de Teología ascética y mística, lleno 
de doctrina y escrito con gran claridad y sistematización científica. 


Considera Santa Teresa al alma “como un castillo todo 
de un diamante o muy claro cristal, adonde hay muchos apo- 
sentos, así como en el cielo hay muchas moradas..., unas en 
lo alto, otras en lo bajo, otras a los lados, y en el centro y 
mitad de todas éstas tiene la más principal, que es adonde 
pasan las cosas de muchos secretos entre Dios y el alma”. 

La Santa, luego, no habla mas que de siete moradas; pero 
las considera como siete órdenes o tipos de moradas, pues las 
que contiene el alma son en número infinito, “y éstas no una 
en pos de otra, como cosa enhilada, sino... como un palmito, 
que para llegar a lo que es de comer tiene muchas cobertu- 
ras que todo lo sabroso cercan” (1). 

La doctrina expuesta en las tres primeras moradas es pu- 
ramente ascética, y es un complemento de la doctrina que so- 
bre el primer grado de oración expone en la Vida y un com- 
pendio de la que más extensamente declara en el Camino de 
perfección, verdadero doctrinal ascético de la Santa. 

Resumiendo lo expuesto en estas tres moradas, pertene- 


cen a la primera los que, detestando el pecado mortal, viven 


asidos a los placeres no prohibidos, olvidados de evitar los 
pecados veniales; moran en la segunda las almas que 
comienzan a aborrecer el pecado venial y a amar la pe- 
nitencia, pero que todavía no tienen fuerza para renun- 
ciar, en busca de la perfección, a las honras y vanidades del 
mundo; logran llegar a la tercera los que arrancan de su alma 
el afecto de estas riquezas y halagos, pero sin llegar al sacri- 
ficio de sí mismos, en aras de la humildad y sintiendo mucho 


la privación de los goces sobrenaturales que rara vez les ofre- 


ce Dios. 

Antes de entrar la Santa en las cuatro últimas Moradas, 
que contienen la doctrina propiamente mística, traza una es- 
pecie de preámbulo, en el que define las diferencias entre los 
contentos naturales y los consuelos sobrenaturales. Aquí es 
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donde está la única doctrina clara de las diferencias entre 
Ascética y Mística. Los goces naturales nacen de nosotros 
mismos y acaban en Dios; los otros nacen de Dios y redun- 
dan en nosotros. Aquéllos son adquiridos y como conquista- 
dos por el ejercicio de nuestras potencias, ayudados del auxt- 
lio divino, y como nacen de la obra virtuosa, parecen ganados 
con nuestro trabajo. Los sobrenaturales son producidos in- 
mediata y exclusivamente por Dios, con gran quietud, sin que 
las potencias intervengan en ello con su actividad propia (1). 

En otro lugar expone una metáfora muy gráfica sobre 
los grados de la oración, que compara a cuatro maneras, cada 
vez más fáciles, de regar un jardín. La primera sacando agua 
del pozo a fuerza de brazos, y éste es un rudo trabajo; la 
segunda, sacándola con una noria, obteniendo así con menor 
fatiga una mayor cantidad de agua; la tercera, haciendo ve- 
nir el agua desde un río o de un arroyo, y la cuarta, que es 
la mejor de todas, es una lluvia abundante. Dios mismo se 
encarga de regar, sin la menor fatiga por parte nuestra. Las 
Moradas cuartas comprenden la oración de recogimiento y de 
quietud. En la de recogimiento, las potencias del alma sién- 
tense como atraídas a lo interior del alma por el dulce re- 
clamo del Divino Pastor; pero todavía pueden y deben po- 
ner algo de su eficacia natural para responder a este llama- 
miento: en la oración de quietud, Dios las suspende, y el de- 
leite que experimentan con la presencia del Amado les eleva 
a un estado de enajenamiento que las entorpece en su natural 
energías. En las Moradas quintas se expone la oración de 
unión en sus tres grados. En el primero, unión de la volun- 
tad: “Está el alma como un niño que aún mama, cuando está 
a los pechos de su madre, y ella, sin que el paladee, échale 
la leche en la boca para regalarle. Así es que, sin trabajo 
del entendimiento, está amando la voluntad, y quiere el Se- 
ñor que, sin pensar, lo entienda que está con él, y que sólo 
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trague la leche que Su Majestad le pone en la boca, y goce 
de aquella suavidad, que conozca le está el Señor haciendo 
esta merced y se goce de gozarla. Mas no quiera entender 
cómo la goza y qué es lo que goza, sino descuidarse entonces 
de sí, que sé, quien está cabe de ella, no se descuidará de ver 
lo que le conviene. Porque si va a pelear con el entendimiento 
para darle parte trayéndole consigo, no puede a todo; for- 
zado dejará caer la leche de la boca y pierde aquel manteni- 
miento divino. En esto se diferencia esta oración de cuando 
está toda el alma unida con Dios, porque entonces aun sólo 
este tragar el mantenimiento no hace, dentro de sí lo halla, sin 
entender cómo lo pone Dios” (1). 

En la segunda manera de realizarse la oración de unión, 
Dios se enseñorea “de la voluntad y aun del entendimiento, 
porque el alma no discurre, sino que está ocupada gozando 
de Dios, como quien está mirando, y ve tanto que no sabe 
hacia dónde mirar” (2). Pero la memoria y la imaginación 
quedan libres, y como ellas se ven solas, es para alabar a 
Dios la guerra que dan, y como procuran desasosegarlo 
todo” (3). 

Hay, finalmente, una tercera unión más perfecta, que es 
una manera de marasmo de todas las potencias, de tal modo, 
que ni del todo se pierden ni, sin embargo, llegan a entender 
cómo obran. La suavidad y deleite es mucho mayor que en 
las maneras anteriores; “es un glorioso desatino, es una ce- 
lestial locura adonde se aprende la verdadera sabiduría” (4). 

En la sexta Morada se verifica el desposorio espiritual del 
alma con Dios, que sobrepuja con mucho los favores propios 
de la oración de unión, asemejándose ya al matrimonio es- 
piritual, que se consuma en la séptima y última Morada. 
“Esta Morada y la postrera—dice la Santa—se pudieran jun- 


(1) Camino de perfección, cap. XXXI. 
(2) Vida, cap. XVII. 

da cap. A VIT: 

Ad cap. AVIL 


Se jos 


tar bien, porque de la una a la otra no hay puerta cerrada 
(y solo) porque hay cosas en la postrera que no se han ma- 
nifestado a los que no han llegado a ella, me pareció divi- 
dirlas”. | 

Este desposorio se prepara por grandes tribulaciones y 
fuertes dolores de alma y cuerpo sólo comparables a los que 
en el infierno se padecen. El desposorio místico se celebra es- 
tando el alma en estado de arrobamiento de los- sentidos, 
pues en el uso cabal de ellos no se podría soportaf sin morir 
la contemplación tan cercana de Dios. Este arrobamiento oO 
éxtasis puede ser de dos clases: éxtasis ordinario, en que las 
potencias están absortas y como muertas, los sentidos lo mis- 
mo; pero, a pesar de esto, ven (por visión imaginaria o inte- 
lectual) cosas y misterios del cielo, según quiere Dios mos- 
trárselas. La segunda clase de éxtasis es el que llama la 
Santa vuelo del espíritu, y otros autores rapto. Se diferencia 
del anterior solamente en la intensidad, como un fuego más 
fuerte de otro más débil. El éxtasis ordinario es la unión 
simple por el desposorio; el rapto es lo que denomina la Santa 
levantamiento en la unión. “Acaece de presto —dice—que es- 
tando el alma buscando a Dios se siente un movimiento tan 
acelerado de la misma que parece es arrebatado el espíritu 
con velocidad” (1). 

En la Morada séptima se efectúa el matrimonio espiritual. 
La unión perfecta no se logra mientras dure la vida. Lo más 
que se consigue es la anticipación de lo que ha de ser, y por 
esto el alma se siente como desterrada de su morada última, 
en tanto se ve obligada a morar en el cuerpo. 

En esta última jornada el alma es introducida por el Se- 
ñor en la mansión en que El mora, y únela consigo, no como 
anteriormente hemos visto, anegándose y perdiéndose todas 
las potencias en el Sumo Bien, sino “quitándole las escamas 
de los ojos”, para que entienda por visión intelectual esta 


(1) Mor. 6.2, cap. V, párrafo 1. 
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última merced. Aparécesele entonces “la Santísima Trinidad 
con una inflamación, que primero viene a su espíritu, a ma- 
nera de una nube de grandísima claridad..., y por una no- 
ticia admirable que se da al alma entiende con grandísima ver- 
dad ser todas tres Personas una sustancia y un poder y un 
saber y un solo Dios... Aquí se le comunican todas tres Per- 
sonas y le hablan y le dan a entender aquellas palabras que 
dijo el Señor en el Evangelio: Que venía El y el Padre y el 
Espiritu Santo a morar con el alma que le ama y guarda 
sus mandamientos”. 

Con esta noticia queda preparada el alma para recibir el 
último y más precioso don del matrimonto espiritual. 

““Pasa esta secreta unión del matrimonio espiritual en el 
centro muy interior del alma, que debe ser adonde está el 
mismo Dios, y a mi parecer no ha menester puerta por don- 
de entre. Digo que no ha menester puerta, porque en todo lo 
que se ha dicho hasta aquí (es decir, hasta esta Morada) pa- 
rece que va por medio de los sentidos y potencias, y este apa- 
recimiento de la Humanidad del Señor así debía ser; mas lo 
que pasa en la unión del matrimonio espiritual es muy dite- 
rente. Aparécese el Señor en este centro del alma sin visión 
imaginaria, sino intelectual, aunque más delicada que las di- 
chas (en la Morada anterior), como se apareció a los Após- 
toles cuando les dijo sin entrar por la puerta: Pax vobis. Es 
un secreto tan grande y una merced tan subida lo que co- 
munica Dios allí al alma en un instante y el grandísimo de- 
leite que siente que no sé a qué lo compare, sino a que quiere 
el Señor manifestarle por aquel momento la gloria que hay 
en el cielo por más subida manera que por ninguna visión 
ni gusto espiritual. No se puede decir más de que queda el 
alma, digo, el espíritu de esta alma, hecho una cosa como 
Dios; que, como es espíritu, ha querido Su Majestad mos- 
trar el amor que nos tiene en dar a entender a algunas per- 
sonas adónde llega para que alabemos su grandeza. Porque 
de tal manera ha querido juntarse con la criatura, que, así 
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como los que ya no se pueden apartar, no se quiere apartar 
El de ella” (1), y la diferencia que existe entre Matrimonio 
y Desposorio espiritual, es tan grande “como la hay entre 
dos desposados y aquellos que ya no se pueden apartar” (1). 
Pues aunque en el Desposorio hay unión, “en fin se pueden 
apartar y quedar cada una por sí, como vemos ordinariamente : 
que pasa presto aquella merced del Señor, y después se queda 
el alma ¡sin esta compañía, digo de manera que la entiendan. 
En estotra merced no, porque siempre queda el alma con 
su Dios en aquel centro. Digamos que es (la oración de) la 
unión como si dos velas de cera se juntasen tan en extremo 
que toda la luz fuese una, o que el pabilo y la luz y la cera 
es todo uno; mas después bien se puede apartar la una vela 
de la otra y quedan en dos velas, o el pabilo (separarse) de 
la cera (y quedarían dos cosas distintas). Acá es como si ca- 
yendo agua del cielo en un río o fuente, adonde queda hecho 
todo una (masa de) agua, que no podrán ya dividirse ni apar- 
tar cuál es del río o lo que cayó del cielo; o como si un arro- 
yico pequeño entra en el mar, no habrá remedio de apar- 
tarse; o como si en una pieza estuviesen dos ventanas por 
donde entrase gran luz, aunque entre dividida, se hace todo 
una duz 2); 

“Y esto se entiende mejor cuando anda el tiempo, por los 
efectos. Porque se entiende claro por unas secretas aspiracio- 
nes ser Dios el que da vida a nuestra alma; muy muchas ve- 
ces tan vivas, que en ninguna manera se puede dudar..., y 
no se puede excusar decir: ¡Oh vida de mw vida y sustento 
que me sustentas!, y cosas de esta manera. Porque de aque- 
llos pechos divinos, adonde parece está Dios siempre susten- 
tando el alma, salen unos rayos de leche, que toda la gente 
del Castillo conforta, que parece quiere el Señor..., que de 
aquel río caudaloso, adonde se consumió esta fuentecica pe- 


(1) Mor. 7.*, cap. 11, párrafos 3, 4 Y 5. 
(1) Mor. 7.2, cap. 11, párrafo 2. 
(2) Id., cap. 11, párratos 6 y 7. 
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queña, salga algunas veces algún golpe de aquel agua para 
sustentar los que en lo corporal han de servir a estos dos des- 
posados (o casados). Y así como sentiría esta agua una per- 
sona que está descuidada, si de presto la bañasen en ella, y 
no la podría dejar de sentir; de la misma manera, y aun con 
más certidumbre, se sienten las operaciones que digo. Por- 
que así como no nos podría venir un gran golpe de agua 
si no tuviera principio, así entiende claro que hay en lo 
interior quien arroje estas saetas y dé vida a esta vida, y 
que hay sol de donde procede una gran luz, que se envía a 
las potencias de lo interior del alma” (1). Son también efectos 
de esta merced: 1. Una grandísima paz interior que, aunque 
las potencias y sentidos anden a veces desasosegados, nunca 
se pierde; y “estáse el alma tranquila como el Rey con gran- 
de quietud en su Palacio, por más que haya muchas guerras 
en su reino y muchas cosas penosas (2). 2.” Un gran ol- 


-vido de sí, que verdaderamente parece ya no es la maripo- 


sica; murió con grandísima alegría de haber hallado reposo 
y vive en Cristo (3). 3.2 Un grandísimo deseo de padecer, mas 
no de manera que la inquiete como (antes) solía; porque es 
en tanto extremo el deseo que queda en estas almas de que 
se cumpla la voluntad de Dios, que todo lo que Su Majes- 
tad hace tiene por bueno: si quisiere que padezca, enhora- 
buena; si no, no se mata como solía. 4.” Un grande gozo in- 
terior cuando es perseguida con mucha más paz que lo que 
queda dicho y sin ninguna enemistad con los que les hacen 
mal o desean hacerle, antes les cobran amor particular; de 
manera que si los ven en algún trabajo lo sienten tiernamen- 
te, y cualquiera tomarían por librarlos de él, y encomendán- 
dolos a Dios de muy buena gana. 5.” Un grande deseo de 
servir al Señor y de que sea alabado, tal que si supiesen 
cierto que en saliendo el alma del cuerpo ha de gozar de Dios 


(D) Mor. 7.2%, cap. IL, párrafos 9 y 10. 
ds cap. IL parrafo 18, 
(3) Id., cap. III, párrafo 4 y siguientes. 
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no les hace al caso: ni pensar en la gloria que tienen los 
Santos, no desean por entonces verse en ella, pues la tienen 
puesta en ayudar en algo al Crucificado, en especial cuando 
ven que es tan ofendido. 6.” Un desasimiento grande de todo, 
y deseo de estar siempre a solas u ocupados en cosas que 
sea de provecho de alguna alma y no (con) sequedades y tra- 
bajos interiores, sino con una memoria y ternura con nuestro 
Señor, que nunca querrá estar sino dándole alabanzas; y 
cuando se descuida el mismo Señor la despierta como queda 
dicho” (1). | 
ES 


Ese es el esquema sucinto del contenido doctrinal de la 
obra de Santa Teresa, que toca todos los puntos fundamen- 
tales de la Mística cristiana que más adelante hemos de ver 
debatidos por las diferentes doctrinas místicas que, coinci- 
diendo en un contenido común cuyo tipo medio y última ex- 
presión puede ser representado por la Mística teresiana, dis- 
crepan en cuestiones de matiz, detalle o técnica expositiva, 
originándose así las distintas escuelas del misticismo ortodoxo. 


(1) Véase Morada 7.*, cap. TIT, párrafos 4, 5, 6 y 9. —Véase Santa 
Teresa de Jesús, doctora mística, por el R. P. Luis Martín ($. J.), al 
frente de la Vida de la Santa, por el P. Ribera. En las páginas an- 
teriores he seguido, con algunas modificaciones, esta exposición de 
la doctrina de la Santa. 
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2.—CONCEPTO POSITIVISTA DEL MISTICISMO 


El desenvolvimiento de las ciencias naturales durante el 
siglo XIX y la aplicación a otras disciplinas del método de 
investigación peculiar de ellas, unido a la difusión de la filo- 
sofía positivista, vino a engendrar una nueva manera de con- 
siderar los problemas referentes al misticismo. Luego vere- 
_mos cómo la reacción espiritualista, que siguió en el pensa- 
miento europeo a aquella ingenua pedantería del positivismo 
de farmacia a lo M. Homais, redujo a sus verdaderos tér- 


minos las pretensiones de la ciencia positiva en cuanto a la 


explicación de ciertos fenómenos. 

La primera postura del biologismo positivista, sobre todo en 
los casos contemporáneos, fué la de negar la veracidad de los 
hechos, atribuyéndolos en muchos casos a supercherías supers- 
ticiosas o de catequesis religiosa. Después vino el admitir la 
realidad de la fenomenología externa del misticismo, procu- 
rando explicarle como un fenómeno patológico y negando la 
existencia de elementos sobrenaturales o religiosos. En este 
sentido se ha producido una gran cantidad de obras, cuyos 
autores se han recorrido pacientemente las obras de la litera- 
tura mística universal para extraer el cuadro de hechos, cuya 
explicación han procurado dar por medio de diferentes teo- 
rías. Estos esfuerzos han originado un utilísimo e innegable 
progreso en.las conquistas que cada día van haciendo la Psico- 
logía experimental y la moderna Psiquiatría. Muchas de las 
conclusiones a que se ha llegado han sido tenidas en cuenta 
en la construcción de las posteriores teorías de tipo espiri- 
tualista, 

Luego expondremos la refutación filosófica de los espiri- 
tualistas modernos del punto de partida de estas doctrinas, 
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y ahora trazaremos el cuadro de- la que pudiéramos llamar 
Patología mística, con las explicaciones que en ella se nos 
ofrecen de ciertos fenómenos de la vida espiritual que desde 
el punto de vista de la Teología ortodoxa expusimos en el 
parágrafo anterior. : 

El místico es un anormal, y, como en otros muchos ca- 
sos patológicos, la Naturaleza nos muestra las taras consti- 
tucionales de esta clase de enfermos. Lo mismo que hay pre- 
dispuestos a la tuberculosis, los hay predispuestos a los des- 
equilibrios del sistema nervioso que originan los fenómenos 
místicos. Debilidad de complexión, accidentes nerviosos en 
la infancia, propensión a las neuralgias, especialmente del 
trigémino, carácter concentrado, etc., etc., forman el cuadro 
patológico de taras constitucionales. 

Después, la etiología de los fenómenos que presentan los 
místicos coincide en muchos de ellos en ofrecer como causas 
originarias de su celo religioso la enfermedad y la debilidad. 
Empiezan luego las mortificaciones que tradicionalmente ha 
divulgado la Ascética para conseguir saciar su afán fervoro- 
so, y la abstinencia es la causa principal de toda la fenome- 
nología posterior. Estudian algunos de estos autores (1) los 
efectos que produce la abstinencia, y por ella llegan a expli- 
car todo el cuadro de los fenómenos fisiológicos y patológi- 
cos de los místicos: anuria, ausencia de transpiración, insom- 


nio, olor de santidad, resistencia al trío, incorruptibilidad ca- 


davérica, etc., €tC.... 

La abstinencia, que llega a ser causa de muerte en un Of- 
ganismo normal, pude ser soportada hasta grados inverosí- 
miles cuando se practica paulatina y metódicamente, llegán- 
dose por esta graduación a constituirse una segunda natu- 
raleza. 

Este mismo mecanismo del hábito obtenido gradualmente 


(1) Longet: Traité de Physiologie, París, t. 1, p- 565; Melcior: 
La enfermedad de los másticos, Barcelona, 1900, p. 50. 
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es el que explica muchos otros fenómenos de los místicos. 
Después de numerosos esfuerzos de representación y con un 
organismo preparado por la abstinencia y la mortificación, ob- 
tienen los místicos visiones, primeramente borrosas y por fin 
más acusadas y completas. El hábito hace fáciles e involun- 
tarios estos movimientos, refutándose así el argumento de la 
pasividad del sujeto utilizado para probar la existencia de un 
elemento sobrenatural en el éxtasis. 

La estigmatización requiere también preparación gradua- 
da. En gran número de casos los estigmas se presentan pri- 
meramente en una parte y después aparecen en otros sitios. 
Están siempre precedidos de la dieta, de un prolongado ejer- 
cicio moral concentrado en un objeto único y de dolores neu- 
rálgicos en los calificados por la Iglesia de falsos estigmas. 

La abstinencia o la escasísima alimentación vegetal pue- 
den explicar el olor de santidad y la afinación especial del ol- 
fato y demás sentidos que señalan Goerres y otros tratadis- 
tas de Teología mística como síntomas de la vida virtuosa. 

El efecto debilitante que en el hombre ocasiona el prestar 
atención excesiva a sus propias sensaciones ha sido perfecta- 
mente establecido por numerosos tratadistas. Cuando la con- 
centración del pensamiento se dirige hacia el estómago afec- 
ta a la digestión; cuando recae sobre el corazón puede lle- 
var a trastornar el ritmo de sus latidos. En el estudio del 
doctor Charbonnier Debatty (1), referente al célebre caso de 
Luisa Lateau, se encuentra un interesante y documentado es- 
tudio de este aspecto de la cuestión con curiosisimas expe- 
- riencias para mostrar el mecanismo fisiológico del fenómeno. 
| Precisamente las reglas que aparecen en los tratados de 
Ascética sobre la oración y la meditación son normas para 
encauzar la atención, y su estudio es muy interesante para la 
psicología experimental. 

Estas prácticas religiosas tienen como medio el desarrollo 


(1) Maladies et Facultés diverses des Mystiques. 
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de la atención hasta su forma hipertrófica, proponiéndose como 
fin la consecución de un estado de idea fija, o sea el estado 
de conciencia representado por un cuadro espiritual que cons- 
tituye toda o casi toda la vida mental del místico y que re- 
cibe diferentes denominaciones en las distintas religiones, ya 
sea el yoga de la filosofía india o el matrimonio espiritual con 
Dios de la Mística católica. 

En todas las escuelas de iniciación mística se utiliza el 
recurso de la meditación como factor supremo para lograr la 
unidad de conciencia. 

En la vida mental normal la meditación es una operación 
necesaria para preparar el acto motor y voluntario. Sin esta 
condición, sin este antecedente, el hombre no ejecuta el acto 
más que como un simple reflejo engendrado por el impulso 
del excitante inmediato que le proporciona la sensación. En 
el acto de la meditación se constituye un núcleo alrededor 
del cual se adhieren todas las moléculas mentales de modo 
semejante al fenómeno físico de la cristalización. Pero el 
estado normal de la vida mental es el de la pluralidad de esta- 
dos de conciencia o, según otra denominación, el polideísmo. 
La atención es la detención momentánea de este desfile con- 
tinuo en provecho de un determinado estado; es, en suma, la 
consecución de un monoideísmo, pero de un monoideísmo re- 
lativo que supone la existencia de una idea árbitra o predomi- 
nante, la cual, atrayendo hacia sí todo cuanto a ella se refiere, 
utiliza en su provecho la casi totalidad de la actividad cere- 
bral. Los casos de monoideísmo absoluto, en los que la con- 
ciencia queda reducida a un solo y único estado que la llene 
por entero y en el que el mecanismo de la asociación se in- 
terrumpa completamente, sólo ocurre en algunos muy raros 
casos de éxtasis; pero son instantes fugitivos, porque la con- 
ciencia, colocada fuera de las condiciones normales de su 
existencia, desaparece (1). 


(1) Véase Th. Ribot: Psychologie de Vattention, París, 1897, pá- 
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Para que la conciencia entre en función necesita un cam- 
bio de impresiones, una heterogeneidad de excitantes; la vida 
espiritual necesita una cierta discontinuidad en los actos para 
dar a cada uno de ellos todo su valor. 

El estudio de la psicología de la atención en sus demás 
manifestaciones sirve para explicar muchos de los fenóme- 
nos que se realizan bajo el éxtasis. 

Fisiológicamente, siempre que dirigimos nuestra atención 
hacia las impresiones sensoriales externas experimentamos 
una tensión correspondiente en los órganos encargados de re- 
cibir la impresión. Esta impresión se recibe más fácilmente 
cuando es precedida de una señal cualquiera que «viene a ser- 
virla de anuncio, y el tiempo de reacción disminuye a me- 
dida que crece el intervalo que separa la señal de la excita- 
ción. Si el intervalo queda el mismo, el tiempo de la reacción 
se acorta a medida que las experiencias se repiten. 

Si las excitaciones anteriores favorecen la atención, lo mis- 
mo ocurrirá con la memoria, que, según Wundt, no es mas 
que una aptitud general a la renovación de las representa- 
ciones. En la representación de lo que debe ocurrir, cuando 
la atención es suficientemente intensa, el tiempo de reacción 
puede ser nulo o negativo, es decir, que la reacción preceda a 
la excitación. Hemos llegado al punto en que la atención fuer- 
te, o sea una representación mental intensa, es capaz de de- 
terminar una reacción sin excitación previa alguna, y así ve- 
mos producirse en sujetos que han sido preparados por me- 
dio de la sugestión los mismos fenómenos que se producen 
en sujetos normales bajo la influencia de la atención. 

Esta teoría, unida al estudio del funcionamiento de las lla- 
madas células de recuerdo por Wundt y Ziehen, explican per- 
fectamente y de modo natural las alucinaciones de los místi- 
cos. No hay en las operaciones del espíritu ninguna que con- 


ginas 4 a 7. Este estudio es fundamental para determinar la caracte- 
rización del éxtasis místico, como veremos en el apartado siguiente. 
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mueva de modo tan íntimo la personalidad como la atención, 
y de ahí que sea considerada como la operación consciente por 
excelencia. Establecer la línea divisoria que separe el estado 
normal del patológico es de extrema dificultad, lo mismo que 
señalar las fronteras que separan la lucidez mental de la lo- 
cura. Las formas extremas son las que revisten mayores ca- 
racteres de objetivación, y, una vez conocidas las modalidades 
extraordinarias, puede dibujarse el tipo normal, partiendo de 
polos contrarios. Las enfermedades de la atención ofrecen: 
esta escala de manifestaciones: exageración o hipertrofia, dis- 
minución o atrofia y ausencia de atención. La carencia de 
atención se observa en la idiocia, demencia O imbecilidad. El 
segundo grupo está constituido por aquellos casos en que le 
falta a la atención la energía necesaria para constituirse. Las 
ideas no son atraídas por ningún núcleo; no hay posibilidad 
de continuidad en el razonamiento, y las ideas van a merced 
de un atomotismo sin freno, sin que el sujeto (a veces cons- 
ciente de tal situación) pueda detener su curso. La fatiga ex- 
trema, la neurastenia y el desequilibrio consecutivo a cual- 
quier forma de agotamiento ocasionan la atrofia de la aten- 
ción. En la hipertrofia se da el caso de un predominio abso- 
luto de un estado o grupo de estados de conciencia que mo- 
nopolizan y absorben en su exclusivo provecho toda la vida 
mental. Las ideas fijas y el éxtasis son casos típicos de este 
género (1). 

La enfermedad de los místicos se compone de un estado 
crónicos y de accesos, que son los éxtasis. Los accesos na- 
turales no son mas que la agudización de un estado ner- 
vioso habitual. | | í ME: 

Cuando el espíritu se ha ejercitado durante mucho tiempo 
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en un mismo objeto y el organismo se ha debilitado, todo 
cuanto tiene relación con este objeto produce en el espíritu 


(1) En Wernicke: Grundriss der Psychiatrie (Teil TI, Leipzig, 
1896) puede verse la explicación técnica y minuciosa del éxtasis por 
la atrofia de los centros correspondientes a la asociación de ideas. 
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una profunda impresión y le hace perder el equilibrio ines- 
table en que habitualmente se encuentra. 

Estos accesos tienen una sintomatología que hace que el 
enfermo note perfectamente cuándo va a sobrevenir el ata- 
que. Lo interesante para nosotros es recoger el hecho de 
cómo el hábito de la oración produce una verdadera cronici- 
dad en estos fenómenos que permite una larga autoobserva- 
ción que da lugar a la producción de la obra literaria en los 
místicos escritores. 

Si un médico quisiera realmente curar a un extático en 
un caso de éxtasis natural en el principio de su manifesta- 
ción, podría realizarlo muy bien ayudándose de la voluntad 
del enfermo; mas, como han observado los alienistas, resul- 
ta muy difícil la curación de cualquier trastorno mental o ner- 
vioso cuando ha adquirido esta cronicidad, pues la fuerza del 
hábito ha llegado a producir verdaderas lesiones orgánicas 
o una situación patológica que se denomina período de estado. 

Todo este ambiente científico y filosófico del siglo XIX 
produjo una copiosisima literatura de divulgación llena de 
pretensiones, y en ocasiones de pedantería. El libro más fa- 
moso entonces y verdaderamente representativo hoy de un 
ambiente social y literario fué Degenerescence, de Max Nor- 


-dau. Intentó éste en su obra negar el valor del misticismo, 


criticando sus formas inferiores... Para él, misticismo es toda 
percepción súbita de un sentido escondido u oculto de las 
cosas, y explica esta percepción por las numerosas asociaciones 
incompletas que la sensación hace nacer en un cerebro dege- 
nerado, produciendo la impresión vaga de que la sensación 
experimentada tiene una inmensa importancia, pero sin pro- 
ducir pensamientos precisos o eficaces. Otro ejemplo de un 
razonamiento parecido es la manía psicológicosexual, tan ex- 
tendida por la literatura contemnoránea (1), que ha llevado a 


(1) La obra de Haveloc-Hellis y la gran enciclopedia de Freud 
han extendido y sistematizado esta doctrina, aplicándola a casi todas 
las manifestaciones de nuestra psicología. 
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muchos autores a hacer la crítica de las emociones religiosas 
mostrándolas en estrecha relación con la vida sexual. Para 
ellos, la conversión es una crisis de adolescencia y puber- 
tad. Las maceraciones de los santos y la devoción de los mi- 
sioneros no son mas que desviaciones del instinto que impul- 
sa a los padres a sacrificarse por sus hijos. La beata histérica, 
condenada a una vida anormal, hambrienta de amor, encuen- 
tra en Jesús el sustitutivo imaginario de un objeto de amor 
más terrenal. 

Es evidente que en el conjunto de los fenómenos religio- 
sos los hay en relación directa con el instinto sexual; tal ocu- 
rre, por ejemplo, con el culto acompañado de ritos obscenos 
de ciertas divinidades del politeísmo que simbolizan la gene- 
ración; en algunas manifestaciones del misticismo se dan ver- 
daderos casos de aberración en que el sujeto se siente unido 
a Cristo con una relación casi carnal. 

Pero la generalización basada en estos datos es muy arries- 
gada. Por un razonamiento semejante se podría llegar a la 
conclusión de que la religión es una aberración de tipo diges- 
tivo fijándose en la adoración de Baco y Cetes; opor las 
emociones de los místicos cristianos cuando se refieren al ali- 
mento de la Eucaristía (1). 

La inefabilidad característica del misticismo ha obligado a 
los autores místicos al empleo de alegorías y metáforas. Como, 
en cierto modo, toda la vida espiritual religiosa es una ma- 
nifestación del amor entre Dios y el hombre, en la literatura 
mística predominan las metáforas de tipo erótico y las refe- 
rentes al concepto cristiano del matrimonio. Pero esto no es 
exclusivamente. El místico se ve obligado a servirse de imá- 
genes tomadas de nuestra vida humana; pero el organismo 
entero se conmueve todas las veces que el espíritu quiere ex- 
presar su emoción. Por esto las metáforas extraídas del be- 


(1) Vide: William James Op. cit. 


e A 


ber y del comer son casi tan numerosas como las referentes 
a la vida sexual. 

“Bienaventurados los que han hambre y sed de justicia, 
porque ellos serán hartos”, dijo Jesucristo, y desde entonces 
aparecen metáforas de este tipo en la tradición mística. En el 
Psalmo 42 dice el poeta: “Mi alma tiene sed de Dios vivo.” 

Santa Teresa, como más atrás puede verse (1), emplea 
la metáfora del niño mamando para explicar uno de los es- 
tados de oración. 

San Francisco de Sales describe también de modo seme- 
jante los efectos de la oración (2). 

De este tipo metafórico son los títulos de ciertos libros 
devotos, muchas veces sacados a relucir con fines humorísti- 
cos, desde la “Alfalfa espiritual para los borregos de Cristo”, 


hasta aquel otro librito de lectura usado en la Nueva Inglate- 


rra y titulado: “Lait spiritual pour les mourrissons Ameri- 
cains, decoulant des deux mamelles de la Bible, PV Ancien et 
le Nouveau Testament.” 

La psicología posterior a este ambiente no puede limitarse 
a conformarse con la posición de Max Nordau ante el pro- 
blema o con este punto de vista exclusivamente sexual. 

Las grandes y sublimes concepciones del misticismo, tan 
complejas y tan positivas, no pueden ser un resultado exclu- 
sivo de condiciones puramente negativas. 

Pero esta manera de considerar la cuestión y la fenome- 
nología del misticismo por la psicología moderna es objeto 
del apartado siguiente de este capítulo. 


(1) Véase la pág. 31. 
(2) Traité de Vamour de Dieu, Hhyre VIE cap. *1 


3.—EL MISTICISMO DESDE EL PUNTO DE VISTA PSICOLÓGICO 
Y FILOSÓFICO (1) 


Para un psicólogo o filósofo, las tendencias religiosas del 
hombre son un hecho del espíritu humano tan digno de aten- 
ción o quizá más que cualquier otro. El hombre es un animal 
religioso, se ha dicho, y ante esta realidad innegable el psicó- 
logo necesita estudiar el cómo y el por qué de las manifes- 
taciones religiosas en el espíritu humano. Y esta postura rea- 
lista, y neutra en cuanto al fondo de la cuestión religiosa, no 
implica una oposición a la religión en sí, ni la negación de 
ninguno de sus valores. 

Hay dos cuestiones diferentes que no conviene involu- 
crar: la naturaleza psicológica de las tendencias religiosas y 
su significación religiosa son dos problemas de orden distin- 
to. La psicología sólo se propone el estudio de la naturaleza, 
historia u origen de estos sentimientos; la filosofía podrá 
plantearse el otro problema de cuáles su importancia, su ca- 
tegoría o su valor. | 

Anteriormente hemos visto la manera de enfocar la cues- 
tión que tienen los partidarios del que William James deno- 
mina atinadamente materialismo médico; la psicología mo- 
derna, después de comprobar y reconocer la realidad de cier- 
tas relaciones psicofisiológicas, admite, sólo a título de hipó- 
tesis cómoda, la dependencia forzosa y universal de los es- 
tados de conciencia respecto de las condiciones orgánicas; 
pero plantea la cuestión desde un punto de vista mucho más 
elevado y amplio. Puede reconocerse como exactos los hechos 


(1) El presente parágrafo es fundamentalmente una exposición 
extractada de la doctrina contenida en la obra interesantísima de 
William James: The varieties of religious experience. New York, 1902. 
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alegados por el materialismo psicológico; es cierto que Car- 
lyle escribe sus lamentaciones víctima de la autointoxicación 
que le produce un catarro gastroduodenal; pero, esto no obs- 
tante, esta explicación positiva de los hechos, ¿puede resol- 
ver la cuestión de su valor espiritual? Todos los estados de 
conciencia normales o morbosos están condicionados por al- 
gún proceso orgánico, y bajo estos efectos se desenvuelve la 
vida espiritual, lo mismo la del místico que la del escéptico 
hombre de ciencia. Sería arbitrario e ilógico el invocar las 
causas orgánicas solamente cuando se trate de un estado re- 
ligioso' de conciencia para comprobar su valor espiritual. El 
materialismo cree que ciertos estados espirituales tienen una 
superioridad intrínseca respecto de otros; que solamente al- 
gunos nos revelan la verdad. Pero esto es emitir un juicio ar- 
bitrario de valoración. Ninguna teoría psicofisiológica justi- 
fica esta preferencia ni la conducta de los autores que creen 


desacreditar el valor de ciertos estados espirituales con unos 


cuantos adjetivos o relacionándolos con la locura u otras en- 
fermedades al estudiar el mecanismo de su fenomenología. 
En la búsqueda ansiosa de la verdad por nuestro espíritu no 
podemos despreciar el valor de ciertos estados de conciencia 
porque se hayan producido en condiciones más o menos ex- 
cepcionales. El valor de un pensamiento no puede ser juzgado 
por esos motivos, y será mayor o menor según el goce ínti- 
mo que nos proporcione, por su concordancia y armonía con 
el conjunto de nuestras opiniones o por la utilidad práctica 
que nos reporte. Precisamente el gran problema de la vida 


espiritual para encontrar una norma de conducta estriba en 


la dificultad de armonizar esos tres sistemas de comproba- 
ción del valor de una idea. Lo que nos parece perfecto en el 
momento de ocurrírsenos va lentamente desmereciendo al ser 
confrontado con el resto de nuestra experiencia vital. Los 
momentos de iluminación o inspiración (casos de verdadero 
misticismo) son contadísimos en la vida del espíritu. Hay 
hombres que se fían, sobre todo, de estos momentos excep- 


cionales; otros que prefieren apoyarse en el valor medio de 
los resultados prácticos. El genio ha sido explicado patoló- 
gicamente por diversas teorías; pero esto no ha servido para 
valorar sus obras. En las ciencias naturales O mecánicas na- 
die se ha preocupado del estado patológico del investigador 
para valorar su obra. ¿Por qué aplicar otro criterio a la vida 
religiosa? El valor de la obra de un místico no cambiaría 
porque se nos probase que su autor fué un ser absoluta- 
mente normal. | | 

Resumiendo: la psicología moderna no da valor a los es- 
tados de conciencia por el modo que hayan sido producidos, 
sino por sus resultados, y serán de tipo superior siempre que 
produzcan en nuestra vida espiritual la 2uminación interior, 
la satisfacción lógica y la fecundidad práctica. 

La Teología dogmática ha tomado su criterio para la de- 
terminación de la verdad la procedencia de ésta. Todos los 
orígenes posibles han sido invocados para garantir las dis- 
tintas opiniones religiosas: la intuición inmediata, la autori- 
dad del Papa, las relaciones sobrenaturales, profecías, etc., et- 
cétera. Esta es la posición dogmática; pero el materialismo 
médico no es mas que otra clase de dogmatismo. Toda la ar- 
gumentación basada en el origen patológico de la Religión no 
tiene valor mas que dirigida contra el dogmatismo partida- 
rio del origen sobrenatural y cuando se discuta la cuestión 
de origen. Pero hasta los más conspicuos partidarios de la 
doctrina patológica se ven forzados a reconocer que queda 
en pie un último problema. Así se expresa Mandesley (1), al 
llegar a fijar sus conclusiones: “¿Con qué derecho podemos 
creer que la Naturaleza está obligada a realizar su obra so- 
lamente por medio de espíritus normales? Puede encontrar 
ella en un espíritu incompleto un instrumento más conve- 
niente para realizar algún designio particular. Lo que im- 


(1) H. Mandesley: Natural Causes and Supernatural Seemings, 
1886, pág. 257. 
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porta es la realización de la obra y las cualidades. que pel. 
mitan al obrero llevarla a cabo.” 

Claro es que hay muchos casos de visiones, convulsiones, 
éxtasis y otros fenómenos extraordinarios absolutamente es- 
tériles y desprovistos de valor y consecuencias bajo ningún 
aspecto. Esta cuestión también se la plantea la Teología dog- 
mática, y ya hemos visto cómo la vida espiritual, para el 
teólogo, se desenvuelve en una perpetua lucha entre el espí- 
ritu diabólico y el divino, y precisamente uno de los fines 
de la Mística doctrinal es dar las normas para distinguir los 
fenómenos del estado de gracia verdadera, de las infecundas 
o perniciosas mixtificaciones diabólicas. 

A pesar de todo lo que llevamos expuesto, el estudio de 
los casos patológicos ha producido grandes rendimientos cien- 
tíficos. El caso patológico ofrece la ventaja de aislar ciertos 
elementos de la vida mental, lo que permite observarlos en 
sí mismos y separados de lo que les rodea normalmente. Para 
llegar a comprender bien un fenómeno es preciso conside- 
rarlo aislado y en un medio normal y estudiar el conjunto de 
la serie completa de sus variaciones. Así, el estudio de las 
alucinaciones y de las ilusiones de la sensibilidad ha proporcio- 
nado a los psicólogos la clave para la comprensión de la pet- 
cepción y de la sensación normales. Y así como el estudio de 
las impulsiones morbosas denominadas ideas fijas ha ilumi- 
nado profusamente la psicología de la voluntad normal, así 
el estudio de las obsesiones e iluminaciones del espíritu ha 
producido un beneficio semejante en la teoría de la creencia. 
Así llegamos a la conclusión de que la combinación de una 
inteligencia superior con un temperamento neuropático es 
quizá la condición más favorable para llegar a ser un genio 
de los que guían e iluminan la marcha de la Humanidad. 
Aplicando esta misma observación a los fenómenos religiosos, 
nos encontramos con que la melancolía, el éxtasis o cualquier 
otro fenómeno de la vida mistica constituye cada uno un caso 
especial perteneciente a las variadísimas manifestaciones de la 
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experiencia humana. El éxtasis, aunque sea religioso, es el 
éxtasis y no pierde su valor porque reciba tal calificativo, y, 
en resumen, reconociendo la existencia de un mundo superior, 
del cual pudiese proceder la inspiración religiosa, no existe 
ninguna repugnancia lógica para admitir la posibilidad de que 
una de las condiciones requeridas para recibir tal inspiración 
fuese la de ser neurópata. 

Este es el punto de vista empirista y ecléctico de la psico- 
logía moderna en el problema del valor religioso del misti- 
ciSMO; pero, lo mismo que el dogmatismo teológico, tiene la 
psicología moderna su cuadro expositivo de los hechos de la 
vida mística espiritual. 

Las características del misticismo, según la psicología, son 
fundamentalmente cuatro: imefabilidad, intuición, inestabili- 
dad y pasividad (1). Estas cuatro características están com- 
probadas, no sólo por la psicología experimental moderna, 
sino también, y coincidiendo en esto con ella, por la Mística 
religiosa tradicional, que en sus experiencias consigna de una 
manera persistente esas notas distintivas del misticismo. 

INEFABILIDAD es la imposibilidad de expresar exactamente 
las sensaciones percibidas durante el estado místico. La difi- 
cultad para hacer comprender ciertos estados de ánimo (por 
ejemplo, el enamoramiento, la anestesia) a quienes no han 
pasado nunca por ellos es algo semejante a la inefabilidad 
del místico. Si esa dificultad de exposición existe aun para 
aquellos estados de conciencia que se dan en el hombre con 
relativa frecuencia, casi llega a la imposibilidad, cuando se 
refiere al éxtasis mistico, para comprender el cual hay que 
aludir a sensaciones inimaginables e inusitadas. En uno y 
otro caso el sujeto tiene que hacer su descripción por refe- 
rencias y comparaciones, y de aquí nace el lenguaje peculiar 
de la Mistica, que es un verdadero ramillete de metáforas, 
tanto más frecuentes cuanto mayor es la imaginación poética 
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(1) Véase William James, Op. cit. 


y el vigor descriptivo y realista del místico. Estas metáforas 
giran siempre alrededor de contado número de imágenes uti- 
lizables para el fin propuesto. El predominio de las de tipo 
erótico ha contribuido, como vimos en el apartado anterior, 
a difundir entre el materialismo médico la idea de que el mis- 
ticismo puede explicarse por desviaciones patológicas del ins- 
tinto sexual. 

InTuicióÓN.—El entendimiento humano puede lograr el co- 
nocimiento por el mecanismo paulatino del raciocionio o por 
una iluminación súbita, especie de adivinación inspirada en 
que la inteligencia alcanza las cumbres de la certidumbre, in- 
mediatamente y sin un esfuerzo continuo y prolongado de la 
razón. Pero hay en la Filosofía otros varios problemas, ade- 
más del religioso, alrededor de los cuales han girado perpe- 
tuamente los esfuerzos de la inteligencia humana. También 
por intuición se han propuesto soluciones para ellos, y por 
esto es por lo que el misticismo ocupa un lugar en la histo- 
ria del pensamiento. No sólo porque muchos autores míisti- 
cos se han visto obligados a construir alrededor de su solu- 


ción intuitiva del problema religioso un verdadero sistema en 
que se tratan todos los aspectos del organismo de la filosofía 


(ontología, ética, lógica, etc., etc.), sino porque el estudio de la 
intuición, como fenómeno humano, prescindiendo de la re- 
velación, ocupa un lugar tan importante como el escepticis- 
mo en la historia de los grandes esfuerzos del hombre en su 
lucha por la verdad y en la que nuestra inteligencia parece 
fatalmente encadenada al eterno flujo y reflujo de esa ma- 


rea que nos arrastra desde el entusiasmo triunfal y semi- 


divino del conocimiento intuitivo a la flaca y mísera realidad 
del humano escepticismo. 

INESTABILIDAD. —Coinciden en esta carcterística la psi- 
quiatría, el misticismo ortodoxo y la psicología. Los estados 
místicos no pueden durar largo tiempo. La experiencia mís- 
tica de las diversas procedencias reconoce que generalmente, 
al cabo de media hora y excepcionalmente en un espacio de 
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dos horas, el estado místico desaparece para volver a recu- 
perar su imperio el estado normal de la conciencia. Entonces 
principian las dificultades para recordar y expresar las sen- 
saciones experimentadas; pero es también característico y 
común entre todos los místicos el hecho de que, al volver a 
repetirse el éxtasis, se recuerdan y reconocen las sensaciones 
recibidas en la manifestación anterior del fenómeno, notán- 
dose progresos y aspectos nuevos en cada caso, llegando a 
formarse una memoria o continuidad particular de la con- 
ciencia en esa vida extraordinaria que se manifiesta esporá- 
dicamente y paralela a la vida normal del místico. | 

Pasrvipap.—También es interesante el considerar, al es- 
tudiar esta característica del misticismo, cómo han venido a 
coincidir, por tan diversos caminos, cuantos se han ocupado 
de la Mística, en fijarse en la importancia capital del hecho 
de la pasividad del sujeto en la experiencia mística. El ma- 
terialismo médico se ha ocupado en refutar el argumento de 
los que tratan de probar la sobrenaturalidad del éxtasis por 
el hecho de la pasividad del sujeto, atribuyendo este fenóme- 
no al automatismo que engendra el hábito. Para la Mistica 
ortodoxa este fenómeno está íntimamente relacionado con el 
problema capital de las diferencias entre la Ascética -y la 
Mística. El misticismo es un estado de gracia extraordinario 
otorgado por la voluntad de Dios. El hombre puede llegar 
por su propia voluntad al estado de perfección ascética; pue- 
de, por la vía purgativa, colocarse en lo que un escolástico 
llamaría potentia propingua para el estado mistico; pero, en 
definitiva, no es su voluntad la que puede lograrlo. 

El psicólogo ha observado que se puede favorecer la pro- 
ducción del estado místico por diversos mecanismos; pero 
es característico que cuando se ha logrado tal estado de con- 
ciencia, el sujeto sienta 51 voluntad paralizada, y en muchos 
casos como dominada por un poder superior. Un hecho tun- 
damental que hemos de tener muy presente en el resto de 
esta obra es que la diferencia entre los casos morbosos que 
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se relacionan con el misticismo y el estado místico que a 
nosotros nos interesa por sus resultados, consiste en que en 
aquéllos el fenómeno no deja huellas en la memoria ni in- 
fluye sobre la conciencia normal, mientras que en los estados 
músticos propiamente dichos no se interrumpe nunca entera- 
mente la continuidad del pensamiento, dejan algún recuerdo 
e influyen en la vida espiritual normal del sujeto. 

Fijadas estas cuatro características capitales que, como 
hemos visto, han sido tenidas en cuenta por las tres direc- 
ciones doctrinales que venimos exponiendo, continuaremos el 
resumen de los resultados obtenidos por la psicología moder- 
na al analizar el hecho místico. 

En diversos fenómenos de la vida espiritual encuentra la 
psicología los gérmenes de la experiencia mística. El pro- 
fundo sentido con que se ilumina de pronto una cuestión re- 
petidas veces considerada, la emoción estética con que la poe- 
sía y la música nos hacen contemplar las vagas perspectivas 
de una vida que prolongue la nuestra, son atisbos, que pue- 
den percibirse normalmente, de lo que será el estado místico 
de conciencia. Otro ejemplo es lo que denominan algunos psi- 
cólogos la “ilusión del falso reconocimiento” o sentimiento 
de lo “ya visto” (1), que consiste en esa vaga sensación que 
a veces se experimenta de haber vivido ya anteriormente el 
momento actual, recordando los hechos presentes como pre- 
senciados con anterioridad. Estos síntomas, considerados por 
los especialistas como verdaderos estados hipnoides (precur- 
sores de la epilepsia) y otros estados provocados, como la 
anestesia o la embriaguez, han servido a los psicólogos para 
lograr la descripción de ciertas sensaciones semejantes a las 
que se experimentan durante el éxtasis místico. De todo esto 
se deduce que nuestra conciencia normal no es mas que un 
tipo particular de conciencia separado como por una fina mem- 


(1) Chrichton-Browne, en The Lancet, july 1905. Bernard Leroy: 
L'Illusion de Fausse Reconnaissance, París, 1898. 
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braua de otros muchos que esperan un momento propicio 
para manifestarse. Podemos vivir sin llegar a sospechar su 
existencia; pero, puestos en contacto con el estimulante ne- 
cesario, nos sorprenderán, apareciendo completos y reales. En 
tanto que despreciemos estas formas de conciencia, nos será 
imposible darnos cuenta del universo en su integridad, y acaso 
ellas tengan su campo de aplicación, que hoy nos está ve- 
dado. La dificultad consiste en determinar la manera de po- 
der utilizar estos estados de conciencia, ya que entre ellos 
y la conciencia normal existe una profunda solución de con- 
tinuidad. Estos estados subconscientes, que escapan a nues- 
tra determinación, influyen en nuestras acciones y nos abren 
regiones inexploradas, convergiendo todos ellos en una espe- 
cie de intuición que no está desprovista de valor metafísico. 

Estos estados casi místicos son favorecidos por ciertas cir- 
cunstancias. Tal ocurre con la contemplación de la Naturale- 
za, que en ciertos espíritus (por ejemplo, Amiel, Walt Whit- 
man, Fray Luis de León, etc.) produce una especie de 
sentimiento místico, que algunos tratadistas denominan, con 
bastante exactitud, estado de conciencia cósmica. 

Esta conciencia cósmica es, sin duda, característica de to- 
dos los sistemas del misticismo panteísta. 

La psicología, después de considerar estos que dico 
mos llamar casos de misticismo esporádico, estudia también, 
para extraer conclusiones de tipo científico, las manifestacio- 
nes sistemáticas del misticismo religioso, en sus cuatro co- 
rrientes principales: la india, la budista, la mahometana y la 
cristiana. | 

En el estado que los teólogos denominan rapto o éxtasis, 
la respiración y la circulación son tan débiles, que algunos 
de ellos han llegado a pensar en la momentánea separación 
del alma y del cuerpo. Los psiquiatras modernos no ven en 
estos fenómenos mas que estados hipnoides producidos por 
sugestión o por imitación, teniendo como condición moral la 
superstición y como condiciones físicas la degeneración y la 
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histeria; pero para el psicólogo, aunque se admita que en la 
mayor parte de los místicos se den estas condiciones patoló- 
gicas, no modifican en nada el valor intrínseco de la revela- 
ción, y éste, como ya dijimos, se determina por sus efectos. 

Veamos, pues, los frutos que presenta el misticismo re- 
ligioso. El éxtasis produce efectos muy distintos, según el 
valor espiritual de cada místico. En unos se manifiesta una 
especie de estupor o debilidad tal, que llegarían a perecer 
sin la ayuda ajena. Otros, en cambio, reaccionan, extrayendo 
de estas revelaciones una energía extraordinaria; tal ocurre 
con los místicos y santos españoles: San Ignacio, San Juan 
de la Cruz, Santa Teresa son ejemplos de formidable ener- 
gía, de actividad maravillosa y de tantas excelsas cualidades 
humanas, que por sus obras, aun cuando no hubiesen sido 
místicos, aparecerían en la Historia como seres verdaderamen- 
te extraordinarios. 

El éxtasis místico sirve en estos casos para aumentar la 
energía, que (según los teólogos) será aprovechada en el bien, 
si la inspiración es divina, o en el mal, sí es diabólica. 

Considerando el valor del éxtasis por sus frutos, surge 
la cuestión filosófica de si el éxtasis puede ser considerado 
como una prueba de la veracidad de las convicciones teoló- 
gICas. 

En este sentido, el estudio de los místicos (dejando a un 
lado la descripción de sus visiones) nos muestra entre ellos 
la existencia de dos grandes corrientes filosóficas: el optimis- 
mo y el monismo (1). El tránsito de la conciencia normal al 


“estado místico es una evolución desde lo pequeño a lo in- 


menso y de la agitación al reposo. Así se logra la armonía, 
la unidad serena, en la que el infinito absorbe todos los lími- 
tes. Diciéndolo con las inmortales palabras de Fray Luis: 
“La unidad en la muchedumbre de las diferencias.” 

Cuando los místicos rechazan todos los epítetos para des- 


(1) Vide William James, O. cit. 
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cribir la verdad suprema, esta negación adquiere un hondo 
sentido filosófico y encubre una afirmación más profunda. La 
descripción con términos afirmativos de lo Absoluto siempre 
sería inexacta e incompleta, porque lo disminuiría. Cuando 
decimos que lo absoluto es ésto, puede parecer que negamos 
implícitamente que sea aquéllo. Una serie de negaciones nos 
conduce, en cambio, a la afirmación suprema, porque si lo 
absoluto no admite determinaciones, no es porque le superen, 
sino porque el ser suyo, infinitamente superior, es supralu- 
minoso, supraesencial, supraexistente. Los místicos, pues, lle- 
gan a la afirmación suprema por el método de la absoluta 
negatividad de límites. 

Así se expresa el Areopagita, fuente principalisima de 
toda la Mística cristiana: “La causa eminente de todo lo in- 
teligible no es ninguna de las inteligibles; decimos de ella 
que ni es alma ni espíritu. Carece de imaginación y de creen- 
cia, de razonamiento e intuición; no es ni razón ni pensa- 
miento. No se expresa ni se comprende. No es ni número ni 
orden, ni grandeza ni pequeñez, ni igualdad ni desigualdad; 
no está en reposo ni en movimiento, ni en potencia ni en acto. 
No es vida ni sustancia, ni tiempo ni eternidad. Ella no 
tiene el pensamiento de sí mismo; no es ni ciencia ni verdad, 
ni realeza ni sabiduría: ni lo Uno ni la unidad, ni divinidad 
ni bondad, ni el espíritu tal como nosotros lo conocemos; ni 
hijo ni padre... 

No es ni tinieblas ni luz, ni error ni verdad. Esta causa 
está por encima de toda afirmación y de toda negación” (1). 

Paralelamente a este método de didáctica negativa, en 
busca de la verdad, se desenvuelve en los místicos un aban- 
dono de la voluntad en busca de la perfección. La renun- 
ciación a las exigencias del yo, el ascetismo es el camino de 
la bienaventuranza. Son, pues, dos paradojas, una intelectual 


(1) Migne: Patrologie grecque, t. TIT, párrafo 572. 
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y otra ética, los fundamentos de la filosofía mística (1). El 
resultado más importante del éxtasis es la desaparición de 
todo obstáculo entre el individuo y lo absoluto. Por medio 
de él logramos la percepción de cierta identificación de nues- 
tro ser con el Infinito. Y esta afirmación de la unidad del 
hombre con Dios es el gran resultado de la experiencia mís- 
tica en todas las civilizaciones y en todos los sistemas. 

En términos generales, el misticismo religioso optimista, 
o por lo menos desprovisto de todo pesimismo, se opone al 
naturalismo y cree en la regeneración humana y en un mundo 
sobrenatural. 

“En cuanto al valor de veracidad de este sistema, es pre- 
ciso reconocer que los estados místicos logrados en su pleno 
desarrollo se imponen con autoridad absoluta a quienes los 
experimentan. Nada obliga a los ajenos a esta experiencia a 
aceptarlos sin crítica. Estos estados místicos son contrarios a 
la autoridad de la conciencia puramente racional, basada so- 
bre el entendimiento y los sentidos; pero nos muestran ver- 
dades de un origen sobrenatural, en las cuales podemos creer 
según estén o no en concordancia con la experiencia de nues- 
tra vida interior. 

Es un hecho psicológico evidente que las experiencias mís- 
ticas producen sobre la inteligencia del sujeto un estado de 
convicción: él cree porque ha visto. Contra esto no pueden 
nada las protestas del racionalismo. Se podrá recluir al mís- 
tico en un manicomio; pero será imposible modificar su es- 
píritu, que cada vez se afirmará más en su creencia. El mís- 
tico está en posesión de la fe, cuya fuerza es reconocida en 
toda manifestación vital. 

El místico no puede tener la pretensión de obligar a creer 
en sus revelaciones. Desde el punto de vista lógico, el argu- 
mento capital del místico para llevar la convicción a nuestro 


(1) William James, Op. cit, 
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ánimo es la unanimidad en las conclusiones del misticismo ; 
pero esta unanimidad es muy discutible. Hay grandes varie- 
dades doctrinales dentro del misticismo. Las dos notas antes 
señaladas, panteísmo y optimismo, presentan algunas discre- 
pancias. Los místicos españoles de las escuelas ortodoxas no 
son nunca panteístas. Lo indudable es que el sentimiento mís- 
tico no tiene un contenido intelectual que le sea exclusiva- 
mente propio, aliándose a los diversos sistemas filosóficos o 
teológicos, en cuyo cuadro doctrinal puede encontrar refugio. 
El misticismo no es una prueba incontestable de la veraci- 
dad de una doctrina; es un hecho más que contribuye a co- 
rroborarla, 

Como hemos visto, el misticismo religioso no abarca to- 
das las manifestaciones del misticismo, del cual hay ca- 
sos que caen dentro de los dominios de la neuropatología 
y que no son propiamente religiosos; ofrece el misticismo, to- 
mada la palabra en sentido lato y vulgar, otras manifestacio- 
nes, como, por ejemplo, el misticismo diabólico, que es un 
misticismo religioso al revés, que para el teólogo son maní- 
festaciones del poder del demonio y para el neurópata una 
enfermedad igual, en su mecanismo, al misticismo divino, 
aunque diametralmente opuesta en su contenido ideológico. 

La conclusión capital para la psicología empírica moderna 
es la afirmación de que la simple existencia de los estados 
místicos de conciencia acaba con la idea de que los estados 
llamados normales sean los únicos que tengan valor para de- 
cidir de todas nuestras creencias. 

Estos estados místicos añaden un valor inefable a los 
objetos ordinarios de la conciencia; son a modo de estimu- 
lantes, como el amor o la ambición, e iluminan con su gracia 
lo que ya conocemos, renovando y aumentando nuestra ac- 
tividad. Para obtener provecho de los datos que nos propor- 
cionen es preciso usar los mismos procedimientos que -en el 
mundo natural. 

Un estado de conciencia, por el hecho de ser místico, no 
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Cuadro general de la literatura mística y posibili- 
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1.—MÉTODO DE EXPOSICIÓN 


Absurda pretensión sería la de trazar en este capítulo la 
historia de la literatura mística universal. No es ese mi pro- 
pósito, pues sólo intento exponer en esquema cuáles han 
sido los grandes focos del misticismo, tomando este vocablo 
en su sentido lato, procurando señalar su árbol genealógico 
y fijando las posibilidades históricas de contacto mutuo que 
nos muestra la historia externa de la literatura mística. 

En dos grandes secciones, atendiendo a su contenido, ha 
de dividirse la literatura mística: el misticismo que pudiéra- 
mos denominar esporádico o profano y aquel otro que ha sido 
cultivado metódicamente como un elemento constitutivo de la 


vida religiosa. Dentro de estas dos grandes agrupaciones po- 


dría emprenderse la historia interna de las doctrinas místi- 
cas, clasificándolas por su sistema interior. En este sentido, 
aunque no es tal nuestro plan, veríamos que los místicos re- 
ligiosos, coincidiendo todos en considerar como elemento fun- 
damental de su especulación la doctrina revelada y el poder 
inefable de la Gracia, ofrecen variedades que convierten el 
panorama de la mística doctrinal en algo semejante al que 
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ofrece la historia de la filosofía: unos místicos son ontólogos 
o metafísicos; otros prefieren la observación interior psico- 
lógica. En sus resultados, unos son analíticos, otros sintéticos 
y armónicos, sufriendo todos, en suma, las influencias del 
ambiente filosófico en que se educan y de las doctrinas y sis- 
temas elaborados por la mente humana. 

La exposición rigurosamente cronológica del misticismo 
religioso nos obligaría a tratar primeramente de la mística 
india; después, de las construcciones místicas de la filosofía 
clásica; luego, del misticismo cristiano, y, en último lugar, 
de la mística mahometana. Por razones de claridad en la 
marcha expositiva de este libro he alterado este orden, y te- 
niendo en cuenta que, si bien la tradición cristiana, con la 
cual entroncan nuestros místicos, es anterior al mahometis- 
mo, en cambio las grandes manifestaciones místicas de los 
pueblos semíticos en España son cronológicamente anterio- 
res a nuestra mística del siglo de oro, y conviene dejar de 
antemano fijada su evolución para poder tratar de la exis- 
tencia o no existencia de relaciones mutuas. Por otra parte, 
era preciso, para ver con nitidez el cuadro de la mistica me- 
dieval, exporierle inmediatamente después de hablar de la filo- 
sofía griega y del misticismo alejandrino, dejando a un lado 
el grupo de la mística semítico-oriental, a la cual se puede 
así aludir, con conocimiento de causa, en el curso ulterior 
de la exposición. 

La demostración de muchas afirmaciones hechas en este 
capítulo le convertirían en un libro, y por eso me remito a 
la bibliografía, citada en cada caso en nota, en la que puede 
comprobarse la exactitud de estas aseveraciones. 

Por vía de apéndice lleva el presente capitulo una biblio- 
grafía, que creo bastante completa, de las ediciones y traduc- 
ciones de obras publicadas en nuestra patria hasta el año 1500, 
y que pueden ofrecer interáós para el estudio del ambiente 
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en este capitulo el da de la Mística A en su má 
amplio sentido, y cuyo contenido, sin duda, influyó. en ese 
momento prodrómico en qué, lenta y calladamente, se. dba 
elaborando el sentimiento mistico, que ardientemente 
manifestó poco después. 
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2.—LA MÍSTICA INDIA 


La primera doctrina de la India fué el politeísmo, que 
inspiró los himnos llamados vedas. Luego del politeísmo vé- 
dico, el pensamiento indo pasó al panteismo brahmánico. 
Primeramente, los numerosos dioses se agruparon bajo tres 
dioses soberanos; después aparecen tras de éstos la gran 
Alma (atma), que obra por mediación de ellos y anima to- 
das las cosas; su órgano es el Sol. Finalmente, tras del Sol 
y de la Luz, aparece una potencia ideal, a la que se da el 
nombre de oración o palabra santa: Brahma. La India pasó 
del naturalismo al panteísmo y a la doctrina de la emanación, 
que hace salir de Dios a todos los seres como de una fuente 
universal, sin admitir distinción absoluta entre ellos. Más ade- 
lante distinguieron en el ser infinito la fuerza que crea y la 
fuerza que destruye. Así, frente a Brahma aparece el dios 
destructor Siva, por cuyo influjo el mundo sería destruído 
bien pronto si no existiese otra fuerza reparadora que le 
preserva: Vichnú. Brahama, Siva, Vichnú, representan la 
creación, la destrucción y el renacimiento y constituyen la 
trinidad o trimurti india. Esta doctrina de las tres potencias 
divinas origina la de las encarnaciones. La intervención de 
Vichnú penetra en todas las cosas, se convierte a sí misma 
en criatura y nace de edad en edad para defensa de los bue- 
nos. Estas teorías se completan con la de la transmigración 
de las almas, según la cual el alma, principio de la vida, es 
indestructible y no hace mas que cambiar de condición ex- 
terior, la cual se determina por el valor propio de cada alma, 
siendo, por tanto, el mérito y el demérito morales la única 
ley del Universo, lo cual da un gran contenido moral a la 
doctrina brahmánica. Esta, sin embargo, está viciada por la 
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doctrina de las castas, inventada por una política sacerdotal 
para justificar el despotismo de los brahmanes. Más edelan- 
te, contra esta doctrina de las castas, surge la doctrina bu- 
dista, desarrollando todos los principios de humanidad y fra- 
ternidad que estaban en germen dentro del brahmanismo. 
La transición entre el brahmanismo y el budismo está re-. 
presentada por una filosofía independiente de esta metafísica 
religiosa que acabamos de aludir. Esta: filosofía es la que 
precedió a la reforma del Buda y la preparó. 

Los primeros sistemas filosóficos fueron simples comen- 
tarios de los vedas; después, como veremos que pasa en 
otras religiones, fué lentamente la especulación filosófica 
emancipándose de la teología brahmánica, dando origen a 
una serie de sistemas verdaderamente maravillosa, en la cual 
se encuentran representadas casi todas las teorías que ha es- 
cogitado la mente humana. Las principales doctrinas 0 s1s- 
temas de la Filosofía india son seis, que en sánscrito se de- 
nominan Darsanani o teorías. El sistema de Kapila, de Pa- 
tandjali, de Gotama, de Kanada, de Djaímini y de Viasa; de- 
nominándose cada uno de ellos Sankhya, Yoga, Nyaya, Vet- 
césnikam, Mimansa y Vedanta. De estos sistemas, los cuatro 
primeros son puramente filosóficos y no deben nada a la re- 
velación ni a los libros sagrados, mientras que los otros dos 
no son más que un desenvolvimiento de los principios teoló- 
gicos contenidos en los vedas. Por esto, Colobreooke ha 
creído oportuno dividir los sistemas indios en dos clases: or- 
todoxos y heterodoxos. El sistema Sankhya tuvo por funda- 
dor a Kapila, personaje fabuloso a quien se supone hijo de 
Brahma y encarnación de Vischnú. 

El sistema de Kapila distingue tres fuentes de conoci- 
miento: la perfección, la inducción y el testimonio. El cono- 
cimiento puede aplicarse a veinticinco principios, que consti- 
tuyen el principio de la ciencia y que la agotan. Estos vein- 
ticinco principios son: primero, la naturaleza; después, la in- 
teligencia; en seguida, las cinco partículas sutiles que cons- 


tituyen la esencia de los cinco elementos : la tierra, el aire, 
el fuego y el éter; los once órganos de la sensibilidad, la 
consciencia y, finalmente, los cinco elementos mismos. A es- 
tos veinticuatro principios hay que añadir el alma individual, 
que Kapila sitúa en el último rango, como situó la natura- 
leza en el primero. En el sistema de Kapila no aparece toda- 
vía la existencia de una inteligencia superior a la inteligen- 
cia humana. En esto es en lo que difiere el sistema de Kapila 
y el de Patandjali, que admite los mismos veinticuatro 
principios de Kapila, pero que en el veinticinco sitúa a 
Dios en vez del alma individual (4r). 

Esta doctrina está expuesta en un libro titulado Yoga 
Sastra (la regla del Yoga). Esta doctrina de la creencia en 
Dios es una fuente de misticismo. El Yoga (Jugum, junguere 
en latín) es la unión con Dios, y en el Yoga Sastra se tra- 
zan todas las fases de la unión con la divinidad, con una pre- 
cisión y minuciosidad no superadas por ninguna escuela de 
la Mústica heterodoxa posterior. El Yoga Sastra se divide en 
cuatro lecturas, en las que se trata sucesivamente de la con-. 
templación, de los medios de llegar a ella, de las facultades 
sobrenaturales que otorga y, finalmente, del éxtasis. 

El sistema de Gotama, puramente lógico, no interesa para 


- nuestro objeto y, lo mismo que el de Kanada, son muy es- 


casa y fragmentariamente conocidos y no se relacionan con 
el misticismo. Los otros dos sistemas, el Mimansa y el Ve- 
danta, no son independientes, como estos cuatro primeros, 
sino que están profundamente sometidos a los vedas Vela 
revelación. El Mimansa se divide en primer Mimansa y últi- 
mo Mimansa, teniendo ambos por objeto el determinar el 
sentido de la revelación. El primer Mimansa se ocupa de es- 
tudiar la ley que prescriben al hombre las escrituras sagra- 
das. El último Mimansa enseña al hombre el concepto de 


(1) Sobre la posible influencia de Kapila en la filosofía europea 
medieval véase más adelante la pág. 107. 
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Dios mismo. Bajo esta forma divina o teológica, el Mimansa 
se conoce por el nombre de Danta (fin de los vedas) y cons- 
tituye un sistema separado especulativo y distinto del sistema 
práctico. Por esto se reserva la denominación de Mimansa 
al primer Mimansa, y la de Vedanta al segundo. Del misti- 
cismo de la escuela de Patandjali se deriva la reforma de 
Sakya Muni, apellidado el Buda, es decir, el sabio. 

Sakya Muni jamás pretendió hablar en nombre de la di- 
vinidad, ni se consideró mas que como un filósofo que por 
medio de su doctrina metafísica y de su moral realizó la re- 
forma conocida bajo el nombre de budismo, y en su predi- 
cación no se encuentran las supersticiones que después se 
agregaron a su doctrina. El budismo tiene, sobre todos los 
otros sistemas de la filosofía india, la ventaja de que se le 
puede asignar una existencia histórica y de conocerse la vida 
real de su fundador. Esta doctrina remonta, por lo menos, 
a cinco siglos antes de la Era Cristiana. Las consecuencias 
políticas y sociales de la doctrina de Buda predicando la des- 
trucción de las castas y la igualdad de los hombres fueron 
inmensas en la sociedad india, fundando un orden social total- 
mente nuevo en los pueblos que adoptaron sus doctrinas. 129 
filosofía del Buda es muy sencilla. En la India toda la reli- 
sión y todas las escuelas filosóficas, como indicamos ante- 
riormente, creían en la metempsicosis. De aquí las prome- 
sas de liberación que contienen todos los sistemas indios, sea 
en nombre de los vedas o en nombre de la ciencia. Por 
la ciencia o la piedad, según ellos, puede el hombre sustraerse 
a esta ley, consistiendo la beatitud en absorberse en el seno 
de Brahma, o séase Dios. Pero esta liberación, prometida 
por la religión y la filosofía, no era bastante para satisfacer 
al espíritu indio. Como Brahma o Dios está frecuentemente 
confundido con el mundo mismo en las creencias indias, Brah- 
ma está sometido, en parte al menos, a sufrir el perpetuo 
cambio a que el mundo está obligado; por tanto, ser absor- 
hido en Brahma no era bastante para escapara los peligros 
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y miseria de la transmigración. El único medio de librarse era 
el aniquilamiento. Esto es lo que Buda vino a enseñar al 
mundo indio, y esta es la doctrina desoladora, tan opuesta 
a los instintos más manifiestos de la naturaleza humana, que 
todavía, bajo el nombre de budismo, reina sobre un conside- 
rable número de hombres (1). 

El procedimiento para llegar al aniquilamiento o nirvana 
forma la parte ética del sistema del Buda. El nirvana se con- 
sigue por medio de la ciencia, es decir, por el conocimiento 
ilimitado de las leyes físicas y morales del mundo tal cual es, 
o también por la práctica de seis perfecciones trascendenta- 
les: la limosna, la virtud, la ciencia, la energía, la paciencia 
y la caridad. El nombre de Buda no quiere decir mas que 
sabio, y todo hombre puede llegar a ser Buda, sean cuales 
fueren su casta o nacimiento, por los mismos medios que han 
conducido a Sakya Muni al nirvana. 

Más adelante veremos las coincidencias de la doctrina del 
éxtasis de Patandjali y del aniquilamiento budista con las ma- 
nifestaciones místicas posteriores. No es imposible admitir 
una influencia de estas doctrinas indias en el misticismo pos- 
terior. Al hablar de la filosofía griega plantearemos esta 
cuestión con respecto a ella; pero es indudable que el pen- 
samiento indio pudo llegar a Europa por el mismo camino 
que la literatura comparada ha descubierto en la transmisión 
de los temas novelísticos. 

La Persia y las escuelas gnósticas de Alejandría son los 
dos puentes por donde pueden haber llegado las doctrinas de 
la India, respectivamente, al sufismo musulmán y al misti- 
cismo extático de los neoplatónicos. 


(1) Esta doctrina del Nirvana, como equivalente al aniquilamiento, 
es lo corriente entre los expositores europeos del Budismo. Bournul, 
en un artículo de la Revista de Dos Mundos, rectificó esta exposición, 
diciendo que el Nirvana venía a ser la requies eterna, la luz perpetua 
que los cristianos piden para sus muertos. (Véase: Gómez de Ba- 
quero, E., La nueva teosofía, conferencia. Madrid, 1891, pág. 33.) 
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3.—EL MISTICISMO SEMÍTICO 


Hemos reunido en el presente apartado el misticismo ju- 
daico y el mahometano teniendo en cuenta varios motivos 
de coincidencia histórica, aunque no doctrinal. La influencia 
del Antiguo Testamento en la Mística universal va ligada en 
nuestro estudio a la tradición cristiana, de la cual forma par- 
te; la doctrina ecléctica o sincrética de algunos judíos que 
ocupan un importante lugar en la historia del pensamiento 
va expuesta al tratar de la doctrina filosófica que les carac- 
teriza; así, Philón es considerado como un neoplatónico, y 
León Hebreo estudiado entre los renacentistas que resucitan 
las enseñanzas del divino Platón. Además, el contacto con 
España de la doctrina contenida en algunos libros religiosos 
del judaísmo o en las obras de sus grandes pensadores me- 
dievales se verificó sincrónicamente con los siglos de convi- 
vencia del pueblo árabe con nosotros, y por esto, al reseñar 
las vicisitudes del misticismo, puedo entonces recoger lo que 
interese del panteísmo filosófico judío. 

El islamismo no es una religión pagana. Sus místicos 
pueden ser situados en la misma línea y calidad teológica que 
los monjes budistas. El misticismo árabe no nace (como el 
cristianismo de la predicación de Cristo) a consecuencia de 
las doctrinas de Mahoma. El profeta es un fatalista, y este 
espiritu es el que anima el Alcorán. Y las consecuencias de 
esta doctrina no son favorables al misticismo, sino opuestas, 
pues en vez de estimular a la inteligencia le concede un lu- 
gar secundario. Mahoma declara repetidas veces: “Nada de 
monjes en el' Islam; la guerra santa es el monacato del Is- 
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lam.” Hasta que las circunstancias históricas y el contacto 
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con otros pueblos lo impusieron no surgió el misticismo ma- 
hometano. 

En Alejandría, como veremos luego, se realiza el enlace 
de la filosofía griega con la doctrina cristiana, influyendo así, 
sin solución de continuidad, el pensamiento helénico en los 
primeros Padres de la Iglesia. En Alejandría también se ve- 
rifica el contacto del mundo clásico con el mundo oriental, 
y desde allí se irradian las influencias clásicas sobre la cultura 
musulmana. Dos judíos helenistas, Aristóbulo y Filón, reco- 
gen, respectivamente, las doctrinas de Aristóteles y Platón 
para fusionarlas con el dogma mosaico. Por otra parte, los 
esenios y terapeutas introducen en la cultura occidental las 
ideas religiosas del Oriente: el ascetismo y la doctrina pan- 
teísta de la emanación. De este choque surgen el gnosticismo 
(herejía cristiano-zoroastra) y el neoplatonismo, que luego se 
difunden por Siria y Persia, unidos a la propaganda cristia- 
na, y cuando el neoplatonismo es perseguido oficialmente, en- 
cuentra un refugio en Persia y sus gérmenes producen más 
tarde las escuelas de Nisibe y Chondisapur. 

El mahometismo, como antes dije, es opuesto al misticis- 
mo. El contenido filosófico de la doctrina de Mahoma es po- 
brísimo. No se resuelve ni aun se plantea en ella ninguno de 
los problemas típicos de la Teología : la naturaleza y atributos 
de Dios, la presciencia y predeterminación de los actos huma- 
nos, el libre arbitrio, etc., etc. Es, pues, una teología agnóstica 
en que se deja un vacío absoluto en las relaciones del alma 
con su creador, limitándose a la afirmación de un monoteís- 
mo, con un Dios, señor absoluto que premia o castiga, inac- 
cesible al amor humano. Las influencias culturales antes alu- 
didas producen una clase de hombres que no pueden contor- 
marse con la sequedad de esta doctrina, y así es como, al sa- 
lirse de los angostos límites del dogma, surgen los primeros 
heterodoxos islámicos. El amor a la cultura de algunos cali- 


fas contribuyó, sin proponérselo, a este resultado, favore- 
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ciendo la difusión de la ciencia griega por las traducciones 
de Platón, Aristóteles, Porfirio, Galeno, Tolomeo, etc., etc. 

La influencia grecocristiana produjo la herejía de los mo- 
tágtles o cadríes, cuyo resultado doctrinal es la afirmación de 
la libertad humana para elegir entre el bien o el mal, a pe- 
sar de que el Alcorán parece hacer depender los actos huma- 
nos exclusivamente de la voluntad de Dios. 

Otra herejía, ligada con la influencia de Zoroastro y con 
el ansia de libertad del sometido pueblo persa, fué la de los 
aUes O partidarios de Alí, que llegaron a tener enorme fuer- 
za política, fundando dinastías y amenazando gravemente la 
unidad del Islam. Por necesidades políticas se organizan se- 
cretamente, y para justificar su doctrina (que es un sincre- 
tismo del dualismo mazdeista y de las herejías cristianas ma- 
niquea y gnóstica) decían interpretar alegóricamente el Alco- 
rán, por lo que estas sectas fueron denominadas batintes O 
esotéricas, por explicar el sentido oculto (batin), mistico, que 
yacía bajo la letra muerta de la doctrina alcoránica (1). 

Estas herejías teológicas o políticas van ampliando el 
campo visual del Islam. Al lado de ellas subsistió una co- 
rriente puramente filosófica, protegida por algunos califas. 
Pero como las doctrinas filosóficas eran consideradas como 
verdaderas herejías, tomaron por esta razón (y por la tradi- 
ción alejandrina) una técnica esotérica que luego ha de in- 
fluir en el misticismo musulmán. 

Mahoma, a diferencia de otros fundadores de religión, no 
buscó jamás la perfección ascética. Poligamo, sensual y gue- 
rrero, no se preocupó en su doctrina de dar satisfacción a 
los afectos místicos del sentimiento humano. A pesar de esto 
y al margen del dogma, surgen verdaderos ascetas que, ade- 
más de cumplir los ritos alcoránicos, se entregan por de- 
voción a la práctica de la mortificación. Al principio, estos 


(1) Dozy: Essai sur l'histotire de l'islamissme. París, Leyde, 1879. 
Asín: Algazel. Dogmática, etc. Zaragoza, I9OI. 


A AT ESA AAA E 


” 
PT 


O 


ascetas fueron únicamente peregrinos aislados; después, y a 
pesar de la prohibición alcoránica, surgieron verdaderos ce- 
nobios de ambos sexos, a la manera de los monjes budistas 
y cristianos. Nos encontramos, pues, ante el ascetismo maho- 
metano organizado religiosamente, del cual ha de surgir en 
breve la experiencia mística de los sufíes musulmanes. ¿Cuál 
es el origen de este misticismo? ¿Cuál ha sido su influencia ? 

Para explicar el nacimiento del misticismo musulmán, 
dadas su cronología y situación geográfica, dos hipótesis sur- 
gen entre los historiadores. 

Ante la analogía patente que existe entre el panteísmo 
extático de los brahmanes y la doctrina de algunos sufies 
musulmanes, han supuesto algunos que el misticismo árabe 
era una derivación de la Mística budista o una eflorescencia 
del espíritu iranio sometido al Islam. 

Esta hipótesis vendría a suponer para el misticismo mu- 
sulmán un proceso semejante al de la transmisión de las fá- 
bulas y escritos orientales estudiado por la moderna nove- 
lística. 

Pero aquí se plantea una compleja cuestión de historia 
comparada de la Filosofía. A pesar de la aparente antigue- 
dad de la Filosofía india, a partir de los sagacísimos estu- 
dios del insigne indianista Barthelemy Saint Hilaire (en el 
Journal des Savants, 1895, pág. 395), son muchos los que 
creen que los sistemas «de la India no son mas que un mo- 
derno remedo de las grandes escuelas helénicas que a través 
del Egipto transmitieron al Oriente sus doctrinas. Siguiendo 
esta hipótesis, el sufismo, colocado geográficamente entre el 
neoplatonismo alejandrino y el yoga, podría proceder de uno 
u otro con la misma probabilidad. 

Además, hay quien supone, con muy serios fundamen- 
tos (1), que el sufismo, en sus orígenes, es un simple caso de 
imitación, posiblemente consciente, del monacato oriental. Dos 


(1) Asín: Algacel. Dogmática, etc. 75 sig. 596 et passim. 
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son los fundamentos principales de esta tesis: la semejanza 
o identidad en las ideas místicas y en los ejercicios ascéticos 
y la comunicación y estrecho contacto entre el elemento cris- 
tiano y el pueblo musulmán. Por sólo estos hechos, y sin un 
análisis interno de las semejanzas, puede sostenerse a priori 
la imitación cristiana, con exclusión de la persa e india. 

Cabría suponer, como antes insinuamos, que el extatis- 
mo de la escuela yoga, tan parecido al panteísmo sufí mu- 
sulmán, llegó al Islam a través de la Persia desde el siglo 11; 
pero a esto parece oponerse el análisis minucioso del conte- 
nido doctrinal del misticismo árabe, que, según Goldziher (1), 
procede, en sus primitivos elementos panteístas, del gnosti- 
cismo y del neoplatonismo. Además, en los textos sufíes no 
aparecen citas concretas de Buda o algún asceta indio, en 
tanto que son frecuentisimas las de Jesús y San Juan Bau- 
tista. Este es el estado de la cuestión en lo referente a los 
orígenes del sufismo musulmán. El contenido del misticismo 
árabe oriental, fijándonos en su autor más significado, Alga- 
cel, toca los mismos puntos que expusimos al principio de 
este libro al hablar de la doctrina teológica. El sufismo vino 
a ser una ciencia metódica desde que los sufíes, a imitación 
de los jurisconsultos y otros sabios, expusieron por escrito 
su doctrina. Son clásicos en la materia el Coxairí, el Sahra- 
nardi y, sobre todos, Algacel, por su celebérrima Vivifica- 
ción de las ciencias religiosas. 

Según los sufíes (no olvidemos que el sufismo fué un 
método de vida antes que una doctrina), todo el que desee 
practicar el sufismo debe, ante todo, elegir, para su iniciación, 
un preceptor instruido. El sufismo es un método práctico para 
curar las enfermedades del espíritu, y por esto es preciso un 
experto clínico que dirija la curación. Una vez elegido este 
director espiritual (2), el neófito ha de someterse a todas las 


(1) Goldziher: Neuplatonische und gnostische Elemente im Hadith 
(Zeitschrift fúr Assyriologte). 
(2) Vide Asín: Algacel. Dogmática, etc. 
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pruebas que le imponga, consistentes en rezos, ayunos rigu- 
rosos durante tres días, vigilias, abluciones, aislamiento, etcé- 
tera, etc. Después se verifica un lavatorio para la purifica- 
ción, rezándose una oración adecuada durante esta operación. 
Después de ésta y otras ceremonias preliminares, el candidato 
ha penetrado ya en la sociedad sufí y ocupa el primero de los 
cinco grados por que ha de pasar, o sea el de aspirante O dis- 
cípulo. Cada grado tiene una oración peculiar, que se repite 
durante la permanencia en él. Así, en el primero la oración 
es: “No hay señor, sino Alá.” Cuando el sufí consigue lle- 
gar a la perfecta abnegación, pasa al segundo grado, que se 
distingue con el nombre de ciencia, y al que lo ocupa se le 
llama sabio o perfecto conocedor de Dios, pues, iniciado ya 
en la Teología, no se limita al texto externo de la revelación 
escrita. El tercer grado es el de identificador, que es donde 
empieza a significarse la doctrina panteísta del sufismo. En este 
grado el velo de lo sensible se descorre, y el sufí penetra en lo 
más recóndito de los misterios del mundo material y conoce la 
realidad presente, pasada y futura, advirtiendo que sólo Dios 
es el ser real, y que toda esencia es una emanación del foco 
de la esencia divina. A pesar de esta doctrina emanatista y 
panteísta, como puede verse, el grado de conocimiento aquí 
alcanzado es paralelo a la vía iluminativa de la ortodoxia 
cristiana. 

El cuarto grado es el del amor, y el sufí se denomina 
amante. La oración propia de este rango, en que se siente el 
vivísimo deseo de la unión con Dios, es “la muerte, la muer- 
te”. Este ansiado momento de identificación con la esencia 
divina llega por fin, y el sufí puede decir con verdad: “Yo 
soy Dios”, y recibe el nombre de apasionado. En este período 
ya no necesita rezar ni hacer esfuerzo alguno para gozar de 
tal beneficio. Este grado recuerda al que Santa Teresa ex- 
plicaba por la lluvia divina como modo de oración. 

No todos los sufíes profesaron en toda su integridad este 
sistema panteísta místico, y el sufismo como método de vida 
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se aplicó a las diversas doctrinas de los motacálimes y de los 


filósofos. 

Esta doctrina, elaborada en el Oriente, trascendió a Es- 
paña, en donde la historia del pensamiento musulmán no es 
mas que un trasunto de la cultura islámica oriental, sin en- 
lace alguno con las tradiciones de la cultura indígena. 

Durante los tres primeros siglos sigue aquí la cultura un 
movimiento semejante al de Oriente, por nutrirse solamente 
de tradición islámica, y por esto, durante este tiempo, sólo 
hay entre los árabes españoles juristas o filósofos, empezan- 
do a apuntar en el siglo 111 de la hégira los primeros teólo- 


gos, en la misma forma de herejías que hemos visto en 


Oriente. Estas primeras manifestaciones son duramente re- 
primidas, y la España musulmana es la más ortodoxa de to- 
das las regiones del Islam. , 

Paralela y simultáneamente al desenvolvimiento del asce- 
tismo musulmán oriental surge también en España una multi- 
tud de devotos practicantes, imitadores de las prácticas del mo- 
nocato oriental y de las de los monasterios mozárabes de An- 
dalucía. 

La escuela-núcleo del pensamiento filosófico arábigoespa- 
ñol fué la de Abenmasarra (1), que si bien pertenece a la 
cultura oriental por su formación, pues no hay medio de en- 
lazar su doctrina con otros precedentes místicos medievales 
españoles, llevaba sangre española, aunque pertenecía por el 
parentesco legal de la clientela a una familia árabe o ber- 
berisca. 

Abenmasarra, perseguido por heterodoxo, tuvo una vida 
bastante agitada e interesante, de la que no es ocasión de 
hablar. Sus obras se han perdido totalmente, y sólo vagas 
noticias del título de dos de ellas han llegado a nosotros: L1- 
bro de la explicación perspicua (Kitab atabsira) y Libro de 
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(1) Asín: Abenmasarra y su escuela. Madrid, 1914. 
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las letras (Kitab athoruf), que era, probablemente, algún tra- 
tado de cábala mistica. 

A nuestro propósito sólo interesa señalar las fuentes y 
la influencia de este místico, verdadera clave de la filosofía 
arábigohispana. 

La doctrina de Abenmasarra influyó en la filosofía poste- 
rior hondamente, y en vida llegó a formar escuela, teniendo 
un pequeño núcleo de apasionados adeptos que compartieron 
con él los trabajos y las persecuciones. 

La doctrina de Abenmasarra ha sido reconstituida con 
magistral perspicacia por el sabio D. Miguel Asín, valién- 
dose de las citas que de ella aparecen en los filósofos pos- 
teriores, como Mohidin Abenarabi, el murciano (que en su 
Fotuhat alega varias veces la autoridad de Abenmasarra para 
sus alegorías panteístas), y estudiando el contenido doctrinal 
de las. fuentes de Abenmasarra que han podido ser identi- 
ficadas. 

La fuente capital del sistema masarrí es la doctrina de 
Empédocles, que, como casi todos los grandes filósofos y 
aun podría decirse casi toda la cultura clásica, sufrió una de- 
formación medieval. La doctrina de Platón es conocida a tra- 
vés de la mixtificación alejandrina; los escolásticos y Ave- 
rroes deforman el sistema peripatético del Estagirita; parale- 
lamente a esto vemos en la literatura cómo la Crónica tro- 
yana y las leyendas de Dictis y Dares sustituyen a la Ilíada 
homérica. Aun en la tradición de la cultura romana, Ovidio 
es suplantado por el Pamphilo o pseudo-Ovidio medieval, y 


Virgilio aparece rodeado con una leyenda de hechicero o 


brujo, tan doctamente estudiada por Domenico Comparetti 
en uno de los más profundos libros de la erudición moderna. 
Pues esto mismo sucedía con Empédocles. El Empédocles de 
Abenmasarra no es el gran filósofo de Agrigento, sino un 
pseudo-Empédocles, con una biografía fantástica y divertida 
que le presenta con la fisonomía moral de un sufí musulmán, 
y cuya doctrina, con vestigios de lo poco que sabe del ver- 
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dadero Empédocles, es un conglomerado sincrético de neo- 


'platonismo gnóstico, elaborado ya, sin duda, por los pensa- 


dores alejandrinos y atribuida al filósofo de Agrigento. 

La verdadera obra del Empédocles clásico son los tres 
libros poéticos sobre la naturaleza (llept «¿uozwc), de los 
cuales hoy sólo nos quedan fragmentos. Fueron aumentados 
por la imaginación de estos falsarios, atribuyéndole cinco O 
seis tratados, entre los que figuraban una Metafisica, Tra- 
tado del alma, Libro de la falsedad de la resurrección espiri- 
tual y corporal, Libro de las homilias o sermones ascéticos y 
otro libro muy extenso en que exponía su sistema sobre la 
formación “del cosmos y la unión del alma con su propio 


mundo. Tampoco 'de esta biblioteca pseudo-empedóclea se: 


conservan mas que fragmentos. ; 

Las fuentes del pseudo-Empédocles, determinadas por 
Asín, son: la idea de Dios expuesta por Emmnédocles en su 
lept puozw<c, los libros del judío Filón, de quien copia, ade- 
más, el esoterismo que reservaba la doctrina para el cono- 
cimiento de una minoría de iniciados. Probablemente, la doc- 
trina de Filón debió de llegar al pseudo-Empédocles (como 
en otros muchos casos que más adelante veremos) a través 
de otros neoplatónicos posteriores: Plotino, Porfirio y Proclo, 
que sistematizaron la doctrina del judío helenizante (1). La 
teoría metafísica de los tres principios del todo es propia- 
mente plotiniana, y también la de las cinco sustancias que 
forman el mundo inteligible, que es el núcleo de la doctrina 
pseudo-empedóclea. Esta es la fuente principial del pensa- 
miento de Abenmasarra, doctrina mística que llega a nosotros 
a través de Abenarabi, que explica el grado místico más ele- 
vado, en el que el sufí logra la intuición de la absoluta sim- 
plicidad de Dios concebido como UNO, “sin atributos, nom- 


bres, acciones ni relaciones ideales que lo determinen, con- 


(1) Véase Herriot: Phalon le mu. 
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creten m1 multipliquen” (1). Abenhazan (2) nos transmite 
otra de las tesis fundamentales de Abenmasarra: “El trono 
de Dios es el ser que gobierna o rige el cosmos. Dios es de- 
masiado excelso para que se le pueda atribuir acción alguna 
ad extra, que es una consecuencia de la teoría emanatista 
de las cinco sustancias. 

La doctrina de Abenmasarra, que, como dijimos, formó 
escuela, tuvo sus dos núcleos principales de prosélitos en Al- 
mería y en Córdoba. En Almería su discipulo Ismael, con- 
temporáneo de Abenhazam, practicó la doctrina y vivió como 
un asceta a orillas del río Pechina. El jefe del grupo de Cór- 
Mobas ctormado- por familiares, como el de Almería, fué 
Hequem. 

El grupo de Pechina, a la muerte de Ismael adquirió enor- 
me importancia, influyendo en las escuelas filosóficas de Al- 
mería, y por las predicaciones del místico batini Abulabás 
Benalarit se difunde la doctrina hasta Portugal, extendién- 
dose por el Algarbe, Sevilla y Granada y llegando este mo- 
vimiento filosófico a tener trascendencia política. 

El místico murciano Abenarabí, cuya doctrina ha estu- 
diado minuciosamente el Sr. Asín, y cuya importancia ha cre- 
cido enormemente por haberse probado la coincidencia de su 
escatología con la expuesta por Dante en su Divina comedia, 
también entronca con la tradición masarrí, y sus obras, que 
tuvieron un éxito enorme en el mundo oriental, hacen retor- 
nar, al cabo de cuatro siglos, la doctrina alejandrina del pseu- 
do-Empédocles al lugar de donde surgió. 

De un modo semejante a como hemos visto en el pueblo 
árabe, la especulación filosófica judía, separándose lentamen- 
te de los estrechos límites de la religión primitiva, surgió al 


(1) Recuérdese la descripción de Dios como algo indefinible he- 
cha por el Areopagita en su texto citado en el capítulo II, y se verá 
cómo la doctrina de Alejandría, a través de los padres de la Igle- 
sia o de los sufíes musulmanes, llega a producir consecuencias se- 
mejantes. 

(2) Apud. Asín: Abenmasarra, pág. 70, 
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contacto de las civilizaciones de otros pueblos. Filón de Ale- 
jandría (¿30 a. J. C. - 41 d. de J. C.?) representa el influjo 
de la cultura helénica, tomando por esto su doctrina el ca- 
rácter de un sincretismo grecooriental. Según esta doctrina, 
Dios ha creado el mundo de la nada (ex p% óvtov); pero 
antes produjo el mundo de las Ideas, que sitúa en el Verbo 
divino (o 0s05 hoyoc). La inteligencia humana toma como 
modelo la del Verbo, y el razonamiento es una emanación del 
alma universal. Los astros son seres inteligibles, compuestos 
de alma y cuerpo. En todos los entes naturales se dan las 
cuatro propiedades: hábito, naturaleza, alma y alma racional. 

Utiliza Filón para elaborar su sincretismo a los estoi- 
cos, a Platón, a Aristóteles, la tradición judía y a Pitágoras. 

El lazo de unión entre Dios y el mundo son ciertas fuer- 
zas intermediarias, que Filón compara a los ángeles, y que se 
sintetizan en una esencia fundamental, el Logos, vocablo usa- 
do por los griegos y que pasa luego a la Kabbala judía con- 
vertido en su Adán Kadmon. 

El misticismo judío se inicia con esta doctrina de Filón 
v llega a su apogeo en el libro llamado Zohar (Sepher Ha- 
Zohar = El libro dela Luz), .y que, según Karppe, es una 
expresión análoga a la de Filón del alegorismo místico. 

En Palestina, a semejanza del Egipto, surge la Filosofía 
entre los judíos y se dividen en dos sectas principales: fart- 
seos (separados) y saduceos. De los fariseos surgió una es- 
cuela ascética, cuyos partidarios se llamaron essemtos == mé- 
dicos, como los therapeutas o médicos del alma del Egipto y 
semejantes a los pitagóricos v a los directores de almas del 
sufismo musulmán. Los fariseos (como los hatinies) estable- 
cen una separación entre la ley escrita y la ley oral. La re- 
copilación de esta supuesta tradición oral que, según ellos, 
arranca de Moisés, es la Mishnah o Segunda ley, parte fun- 
damental y más antigua del Talmud. La Mishnah, según los 
rabbinos, fué compilada por Ihudah el Santo (f. 190 d. de 
J. C.). Este libro fué dividido por su colector en seis partes 
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u órdenes, cada una de las cuales se subdivide en Masectas 
o tratados; cada Masecta, en Perecks o secciones, cada Pe- 
reck, en Mischnah o Halakas (discusiones). 

La Mischnah fué objeto de numerosos comentarios por 
los discípulos de Ihudah. Hacia fines del siglo III, Rabbíi 
Johanan refundió todos estos comentarios en una obra titu- 
lada Guemarah (suplementos). Este libro y la Mischnah de 


TIhudah constituyen el llamado Talmud de Jerusalén, del 


cual no han llegado a nosotros más que cuatro órdenes de las 
cinco que, según Maimónides, comprendía. El Talmud de 
Jerusalén no satisfizo las necesidades de las escuelas de Orien- 
te, que le encontraban favorable el cristianismo, y esto dió 
lugar a otro suplemento, aue, unido a la primitiva Mischnah 
de Ihudah, constituye el Talmud de Babilonia. 

El Talmud tiene mucho más interés filológico v jurídico 
que filosófico. Es decir, este libro, que contiene la doctrina re- 
ligiosa de los judíos, no tiene nineún valor filosófico, y es 
preciso hacerlo constar para comprender que, como observa 
Munk, el título de filosofía iudaica es impropio, pues no 
existe tal filosofía judía. Ha habido pensadores y filósofos 
udíios: pero sus doctrinas. relacionadas con la filosofía uni- 
versal, tienen noco a nada ane ver con el contenido del j1- 
daísmo. Los indios han contribuido a transmitir las ideas es- 
necnlativas del Oriente a la cultura occidental. 

El pensamiento iudío. como el árabe, suree al contacto 
de otras culturas. Este contacto encendra la corriente mís- 
fica. de la cual existen aleunos indicios en la literatura tal- 
múdica. v lleva a su aporeo en el Zohar. En este misticismo, 
seoún Karpone, influveron los essenios. que veneraban el fe- 
rarnroama a rombre infalible del Espíritu Santo por media- 
ción. de los ánoeles. En el período que va de los siglos VI 
a XTT. el misticismo judío adopta un carácter taumatúrglco, 
dedicándose más a las especulaciones escatológicas que a las 
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El fariseismo representa el paso hacia la especulación ra- 
cional, de que tan brillantes muestras habían de dar los ju- 
díos de España. La doctrina pseudo-empedóclea de origen 
oriental, que hemos visto influir en la filosofía arábiga his- 
pana, también deja sus huellas en los pensadores hispano- 
judios desde principios del siglo XT. Judá Halevi, de Tole- 
do. en su Cuzari; Moisés Benezra, de Granada; Benzadix, de 
Córdoba (en su Microcosmos); Samuel Bentibón y Semtob 
Benfalaquera, utilizan y citan en sus obras la doctrina de las 
cinco sustancias. Han aparecido algunos fragmentos rabíni- 
cos, semejantes a las noticias fragmentarias de la doctrina 
masarrí, que permiten comprobar entre los hebreos la exis- 
tencia de los textos del pseudo-Empédocles. También pudiera 
suponerse una transmisión a través de los árabes, incluso del 
propio Ahenmasarra. La tesis que sostiene Abengabirol en su 
Fons Vite de la existencia de una Materia espiritual le hace 
ocupar un lugar paralelo al de Abenarabi en la filosofía se- 
mítica, representando ambos, entre los árabes y los judios, 
respectivamente, la supervivencia de una misma doctrina. Los 
dos, como el psgeudo-Empédocles, conciben a Dios como un 
ser absolutamente simple. cuya esencia es insognoscible y se 
le representa bajo el símbolo de la luz. Para ambos es la 
creación un resultado del amor o de la voluntad misericor- 
diosa del Uno, y los dos utilizan las mismas alegorías del 
espejo y del soplo o hálito divino para explicar la produc- 
ción del cosmos. La pluralidad de materias enumeradas final- 
mente por ambos autores viene a revelar de un modo defi- 
nitivo la existencia de una fuente común. La difusión de es- 
tas ideas a través de los pensadores judíos puede verse ma- 
gistralmente expuesta en las Melanges de Munk, en donde 
la vemos aparecer en todas las tentativas místicas O misti- 
zantes de los pensadores judíos, hasta llegar al Zohar, cum- 
bre del misticismo hebreo y obra de un judío español del si- 
glo XIII y que ha sido la fuente principal del pensamiento 
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judío posterior (1). ¿Y estas doctrinas místicas de los semi- 
tas españoles han podido enlazar con el misticismo de nues- 
tro siglo de oro? 

En Fray Luis de León, gran hebraizante, se ha preten- 
dido ver una influencia directa de Maimónides y de Aben- 
gabirol (2), y se ha discutido menudamente la cuestión (3) 
No es improbable que Fr. Luis conociese a estos autores, 
aunque solamente un pasaje de sus obras justifique la rela- 
ción con Abengabirol y ninguo concretamente con Maimó- 
nides. Esto no obstante, en Fr. Luis hay influencias lulianas, 
y, como más adelante veremos, Lulio está profundamente in- 
fluído por el misticismo árabe. 

Nuestra Mística del siglo de oro es la expresión defini- 
tiva de la tradición mística cristiana y se enlaza directamente 
y sin solución de continuidad con los místicos medievales y 
con la tradición patrística, aunque otras corrientes de pen- 
samiento (el neoplatonismo renacentista, por ejemplo) hayan 
influido directamente en ella. 

Por esto, como nada se pierde en la historia del pensa- 
miento, es preciso buscar por otros caminos la posible rela- 
ción con el misticismo semítico, y ésta aparece, si tenemos 
en cuenta que la Mística y el pensamiento árabe influyeron 
grandemente en la evolución de la filosofía escolástica medie- 
val, y solamente a través de los místicos europeos de la Edad 
Media e incorporadas a la tradición cristiana medieval pu- 
dieron llegar a España (salvo lo antes indicado) las doctrinas 
mistico-filosóficas del semitismo, que, a su vez, como acaba- 
mos de ver, son transmisión de otra fuente más remota ale- 
Jandrina, cuya relación directa con la tradición cristiana es- 
tudiaremos en el apartado siguiente. 

El enlace de la Mística árabe con la Filosofía cristiana 


(1) Munk: Mélanges, 2735 y sigs. 

(2) Rousselot: Mystiques esp., CADA LE 

(3) Fr. Marcelino Gutiérrez: F. L. de L. y la Filosofía esp. del 
siglo XVI, 
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es fácilmente probable. Dejando a un lado el caso de Lulio 
que analizamos en otro capítulo, pronto veremos que éste no 
fué una excepción, y que si él sufrió este influjo más hon- 
damente, no escapó a él el grupo de filósofos a que perte- 
nece en la historia de la filosofía cristiana medieval. 

Desde que Renán en su Averroes y el averroismo afir- 
mó que la introducción de la cultura antigua en Europa, 
por medio de la escuela de traductores de Toledo, dividía 
la historia filosófica de la Edad Media en dos partes, nadie 
duda de la gran importancia del influjo de la ciencia ára- 
be en Occidente. La organización que dió el Arzobispo Don 
Raimundo a la escuela de traductores de Toledo supone una 
lenta elaboración previa, traducciones particulares anteriores 
perdidas y una verdadera peregrinación científica a Toledo 
en busca del saber oriental. | 

Esta comunicación se intensifica con la creación de la 
escuela, en la cual colaboraron hombres de todas las proce- 
dencias: Abelardo de Bath, Hermann el dálmata, Alfredo 
de Morlay, Gerardo de Cremona, Miguel Escoto y Hermann 
el alemán. que forman el núcleo extranjero, juntamente con 
otros nacionales, como Dominico Gundisalvo, Juan Hispa- 
lense y árabes y judíos conversos. 

Esta influencia en la escolástica europea de las versiones 
de textos orientales, señalada por Renán, todavía no está 
bien estudiada. Seguramente un cotejo detenido con los su- 
fies arábigo-hispanos, como ha observado agudamente el se- 
fñor Asín, podría ilustrar las concomitancias del panteísmo 
de Escoto Eriugena con la doctrina de Proclo, que hoy no 
tiene explicación satisfactoria por la transmisión del Areo- 
pagita. 

Dominico Gundisalvo influye en la escolástica europea, y 
su De Unitate Liber está inspirado 'en el Fons Vite def 
Abengabirol, cuya relación con el Oriente y el sufismo espa- 
ñol acabamos de ver. 

Este es el primer eslabón de una cadena de filósofos me- 
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dievales: Dominico Gundisalvo, Guillermo de Auvernia 
(m. 1249), Alejandro de Hales (m. 1245), San Buenaventu- 
ra (m. 1274), Duns Escoto (m. 1318), Rogerio Bacón (murió 
1292) y Raimundo Lulio (m. 1315). Algunos de ellos (por 
ejemplo, San Buenaventura) influyeron profundamente en 
la formación de nuestro misticismo del siglo de oro, y todos 
ellos representan una común tendencia dentro del escolasti- 
cismo, predominando en sus doctrinas el platonismo sobre 
Aristóteles y ofreciendo también propensión a confundir en 
una sabiduría 'superior y armónica la esfera de la fle con la 
de la razón, y si todos ellos no son místicos (como San 
Buenaventura y Lulio), todos exigen a los actos de la ra- 
zón una cierta iluminación semidivina que les sitúa en las 
fronteras mismas del misticismo (1). 


(1) Vide Asín: Abenmasarra, etc. 
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4.—LA FILOSOFÍA CLÁSICA Y EL MISTICISMO 


Para un teólogo clásico de nuestro siglo de oro parece- 
ría absurdo este intento de buscar el misticismo en el fondo 
de la cultura pagana. Todas las religiones no son igualmente 
favorables al desarrollo de los gérmenes místicos que Dios 
puso en el alma humana. Tal ocurre con el politeísmo grie- 
go, y, sin embargo, Grecia tuvo un cierto misticismo que es 
preciso buscar fuera de la religión. La Mitología, que en 
Grecia ocupa el lugar de la Teología, excluye el misticismo. 


Sin embargo, al pueblo griego le tentaba el afán de conocer 


el porvenir, y para ello acude a las ceremonias de una adi- 
vinación grosera. El algunos casos, no obstante, la adivi- 


nación parece superar estas prácticas pintorescas y se acerca 


algo al misticismo. La crisis de la fe ante las puerilidades 
de la Mitología hizo necesaria una religión máis intima y se- 
creta, reservada a un círculo de escogidos. Así nacen los 
misterios, organizados en secreto y en el silencio. Los más 
célebres fueron los de Eleusis, entre cuyas prácticas se con- 
taba la iniciación paulatina del neófito previa una purificación. 

Algunas personalidades religiosas parecen también apro- 
ximarse al misticismo: las pitonisas y sibilas dedicadas al 
culto de una divinidad, haciendo a veces el papel de oráculos. 

Pero, a pesar de todo esto, es forzoso reconocer que el 
misticismo es completamente extraño a la Mitología griega. 
En Grecia le encontramos después de una larga elaboración 
debida a la Filosofía y quizá a una doble influencia judaico- 
cristiana. 

Esto no obstante, dentro de la Filosofía griega el pensa- 
miento helénico produce ideas que, desarrolladas más tarde 
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en otro ambiente, son la base y raíz de construcciones mis- 
ticas sistemáticamente elaboradas. 

Ya hemos visto cómo la Filosofia de Empédocles de 
Agrigento, expuesta en su poema [l:p: guzewz, Ofrece doctri- 
nas utilizadas por el pseudo-Empédocles alejandrino, fuen- 
te de la mística hispanosemítica. 

El gran nombre de Platón, que ejerce un verdadero im- 
perio en el pensamiento universal durante los primeros si- 
glos de nuestra Era, ha de servir de bandera durante todo 
tiempo a las manifestaciones de casi toda la Filosofía antipe- 
ripatética, y con elementos procedentes de su filosofía, mix- 
tificados con otros de muy diversos orígenes, se han cons- 
truido muchos de los sistemas de la Mistica posterior. La 
propia doctrina de Platón hay momentos en que bordea los 
limites del misticismo, y los caracteres fundamentales de 
ella tenían que arrastrar al misticismo a quienes pretendie- 
sem ir más allá en sus conclusiones de donde se detuvo el 
fundador de la Academia. Después de haber estable- 
cido que el objeto de la ciencia es lo general y que lo 
múltiple y lo diverso no es mas que una sombra o reflejo de 
la realidad, Platón se dedica a construir una gran escala 
jerárquica en la cual la unidad absoluta ocupa la cima, a tí- 
tulo de último universal y tiene este mundo de la diversidad 
y de las variaciones en el que estamos situados. 

Cuando la dialéctica de su sistema pasó de manos de Pla- 
tón a los filósofos de la Decadencia, esta especie de potencia 
creadora concedida a la lógica produjo necesariamente re- 
sultados en apariencia contradictorios, pero que en el fondo 
no son más que uno: la multiplicación indefinida de los en- 
tes, según la mayor o menor sutileza de cada filósofo, y una 
extremada facilidad para llenar los intervalos por medio de 
universales intermediarios y para producir transformaciones 
e identificaciones que conducen siempre a las distintas fór- 
mulas del panteísmo. Además, los platonizantes pensaban 
llegar a la idea de Dios a través de toda esta serie de inteli- 


— 104 — 


gibles, sin fijarse que esta idea que ellos creían ser un fin 
era en realidad su punto de partida, pues la habían colocado 
de antemano como el final necesario de una serie y por la 
condición misma de este procedimiento dialéctico siempre se 
les escaparía a su comprensión. 

Por esto los neoplatónicos alejandrinos se vieron en la 
necesidad de imaginar dos mundos distintos, y, sin embargo, 
necesarios el uno al otro: uno al que consideraron como el 
verdadero orden racional y que, en realidad, no era mas que 
un producto de la dialéctica; el otro, superior a la razón, 
sólo podía ser conocido por medio del éxtasis. 

La razón, considerada originariamente Como existente 
sin Dios, no podía proporcionar la idea de Dios sin destruir- 
se a sí misma. Esta dificultad fué resuelta de distinto modo 
por Platón y los neoplatónicos. Platón se detiene en el mo- 
mento en que va a producirse la contradicción entre la se- 
rie que termina y la nueva idea que va a ser engendrada por 
la potencia del método dialéctico. Percibe el filósofo este 
ser superior al ser, esta unidad anterior a la inmensidad del 
tiempo y del espacio, en la cual la noción inmediata y la 
posesión presente de todas las potencias produce la inmuta- 
bilidad perfecta y que puede considerarse como la entele- 
quia suprema. Pero Platón no hace más que entreverla 
como en un sueño, y así, surge el Demiurgo del Timeo, que 
existe antes del mundo, que se produce como un reflejo suyo, 
que discierne, que goza, que gobierna; un Dios, en suma, 
movible, sea cual sea el principio que rige su movimiento. 

Los alejandrinos, por el contrario, le suponen la unidad 
y la inmutabilidad perfecta; pero esta unidad, superior al 
ser por la eliminación del ser, en vez de resultar superior a las 
condiciones del ser infinito, no es más que una concepción 
abstracta y estéril que corona al edificio arbitrario de la dia- 
léctica, pero que, transportada al mundo, aparece siempre 
separada de todo lo que es realidad y vida. Los elementos 
de la Filosofía clásica de Empédocles y Platón se transfor- 
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man en una doctrina mística en las manos del pseudo-Em: 
pédocles y de los neoplatónicos alejandrinos. Las diversas 
doctrinas místicas que comunmente se comprenden bajo el 
nombre de neoplatonismo alejandrino fueron elaboradas por 
los esfuerzos sucesivos del judío Filón (3 a. de J. C., 50 d. de 
ACE: cuyo sistema expusimos anteriormente, y de Plotino 
(205 J. C.), Porphyrio (232-276), Jamblico y Proclo (412- 
485). Lo que nos interesa €s comprobar su influencia en 
los Padres de la Iglesia cristiana y principalmente en tres 
grandes teólogos cristianos que coexisten cronológicamente 
con ellos y que constituyen el manantial primero dela expos 
ción sistemática o teórica de la tradición cristiana mística 
posterior. Me refiero a Clemente Alejandrino (150-220), 
San Agustín (354-430) y San Dionisio Areopagita, conocido 
en la historia de la Filosofía por el pseudo-Areopagia. La 
cuestión del platonismo de los Padres de la Iglesia ha sido 
causa de apasionadas controversias. Unos críticos pretenden 
subordinar la ciencia teológica y hasta la fe cristiana a la 
influencia de los platónicos, en tanto que otros, por defender 
los intereses de la Iglesia, niegan rotundamente que el cris- 
tianismo haya tomado nada de las doctrinas neoplatónicas, 
considerándolas como opuestas a él. 

La discusión se inicia en el año 1700 con la publicación de 
la obra de Souverain Le platonisme devoilé o Essar touchant 
le verbe platonicien (1). 

Esta obra atrajo la atención en un grado muy superior 
a sus méritos. Según ella, los Padres, encontrándose conti- 
nuamente en presencia de teorías adversas al cristianismo, 
se veian precisados a combatirlas o a conciliarlas con su 
doctrina. El medio más simple consistía en explicarlas por 
la alegoría. Este procedimiento se adoptó por ambas partes, 
y así penetraron en el cristianismo las ideas platónicas. 

Por otra parte, entre los discípulos de Platón que se ha- 


(1 Cologne (Amsterdam), 1700. 
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bían convertido al cristianismo había un gran número que 
no querían renunciar totalmente a sus antiguas doctrinas y 
buscaban por todos los medios la posibilidad de una conci- 
liación entre el platonismo y el cristianismo. El platonismo 
penetra profundamente en los escritos de los Padres: Justi- 
no, Tatiano, Athenagoras, Teophilo, Drineo, Tertuliano, 
Clemente Alejandrino, Lactancio, etc., etc., están impregna- 
dos de ideas platónicas (1). 

A esta tesis de Souverain se opuso Baltus (2), defen- 
diendo a los Santos Padres y probando que no era influencia 
platónica simo neoplatónica la que podría en todo caso ha- 
llarse en sus obras. Esta controversia y la cuestión misma 
ha originado una bibliografa copiosisima. En los primeros 
tiempos de la polémica no se llegó a una solución científica; 
pero el problema se encontraba planteado y ha podido in- 
vestigarse profundamente, gracias a los progresos enormes 
que ha alcanzado en nuestros días el estudio del neoplato- 
nismo y la exégesis patristica. 

En aquella gran crisis espiritual que caracteriza los últi- 
mos tiempos del mundo antiguo, en que la Humanidad toda- 
via no es cristiana, pero ya no puede ser pagana, impera un 
profundo esceptismo y un hastío de todas las cosas, ansias de 
una nueva norma moral todavía no lograda y un gran ago- 
tamiento espiritual genialmente observado por San Cipria- 
no cuando escribía a Demetrio: “Senuisse jam mundum”: el 
mundo ha envejecido. 

“Este disgusto de la vida se manifiesta en todos: orado- 
res, poetas, moralistas y filósofos coinciden en afirmar que 
la vida no merece la pena de vivirse; la conciencia humana 
se revuelve contra las monstruosas desigualdades de la so- 
ciedad, contra el lujo y el despilfarro de las clases ricas, 
contra la iniquidad de la esclavitud. En esta sociedad que 


(1) Vide Grandgeorge: Of. cit. 
(2) F. Baltus: Défense des SS. Péres acussés de Platonisme. 
París, 1716. 


— 101 — 


se desmoronaba, los valores espirituales se apartan de la vida 
activa. El espiritu se repliega sobre sí mismo y un hondo 
sentimiento de fraternidad humana se va elaborando lenta- 
mente, y el exceso de injusticia hace nacer una ardiente as- 
piración hacia la justicia y la equidad.” 

En estas grandes crisis de la civilización surge siempre 
un sentimiento religioso, y esto ocurrió entonces; los hom- 
bres se sentían débiles y desdichados, y, deseando salir de 
este estado de desolación y de sufrimiento, un ansia de fe 
se apodera de los espíritus (1). El antiguo culto no les sa- 
tisfacia, y entonces se dirigieron a las nuevas religiones de 
procedencia oriental. Este ambiente fué causa dispositiva 
para la vigorosa expansión del cristianismo. Al principio, 
las muchedumbres aceptaban irreflexivamente cualquier no- 
vedad, siendo esto la causa de la aceptación que tuvieron 
los pintorescos cultos de la diosa asiria y las religiones mo- 
noteistas de Mitra y Serapis, que ofrecían en sus ceremonias 
y en sus dogmas algunas relaciones con el cristianismo. 

Fué ésta una tendencia general, y ninguna clase social 
se vió libre de ella, extendiéndose mezcladas con el culto de 
las nuevas religiones toda clase de supersticiones y el culti- 
vo de la magia. Los hombres representativos de la cultura 
clásica no se avenían a este estado de cosas e intentaron una 
restauración de la Filosofía; pero su Filosofía, por una pre- 
sión del ambiente superior a su voluntad, se impregnó de 
espiritu religioso. “Plotin ne voulut pas obtenir autre chose, 


en developpant d'une maniere originale et neuve la philoso- 


is 


phie qu'il pretendait avoir puisée dans Platon, que le reta- 
blissement d'un culte plus ideal de la divinité” (2). 

Así, la religión y la filosofía responden a las mismas ne- 
cesidades y se desenvuelven paralelamente, y, si bien re- 
sultaría exagerado afirmar que el neoplatonismo fué casi 


(1) Vide Renan: Marco Aurelio y el fin del mundo antiguo. 
(2) Amelineau: Le Gnosticisme, pág. 63. 


una religión, es innegable que todo él está animado por un 
espiritu profundamente religioso. Fué el heredero del hele- 
nismo y de la gloriosa tradición luminosa del pensamiento 
griego, pero en sus manos esta herencia sufrió considerables 
modificaciones. El éxtasis místico, que es algo fundamental 
en el neoplatonismo, no es, como hemos visto, de procedencia 
helénica. 

Es cierto, como observa Vacherot (1), que “nous ne vo- 
yons ni dans les traités de Plotin, ni dans sa biographie, 
qu'il ait pris au serieux les pratiques et les ceremonies. 11 
ne la vertu ordinairement attribuée aux priéres, aux Invoca- 
tions, aux sacrifices en ce qui concerne nos rapports avec la 
divinité. Il repousse la doctrine des Gnostiques sur l'inter- 
vention frequente et accidentelle des demons, doctrines con- 
formes a la croyance du peuple et des prétres et interdit a 
ce sujet les invocations et les conjurations.” 


Esto es exacto refiriéndose a Plotino y aun a Porfirio, 


su discípulo y continuador en la jefatura de la escuela; pero 
no lo es ya con respecto a otros sucesores, como Jamblico, 
que sustituye la vida contemplativa por la teurgia, preten- 
diendo la unión con la divinidad por medio de prácticas ex- 
teriores de oraciones y ritos que suponía revelados a los 
hombres. 

El elemento religioso que contenía originariamente la 
doctrina neoplatónica se fué desenvolviendo paulatinamente 
y bajo su bandera se acogieron en el reinado de Juliano el 
Apóstata los últimos defensores del politeísmo para luchar 
contra la nueva doctrina cristiana, triunfante. Por tanto, el 
cristianismo y el neoplatonismo, si consideramos la doctrina 
cristiana en su parte puramente racional o filosófica, tenían 
un punto de partida común y pretendían un fin semejante. 
Desarrollándose en el mismo medio social, llegan a conclu- 
siones parecidas. Forzosamente tenían que influir el uno 


(1) 20D. ¿ctt. 
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sobre el otro, como nos lo muestra el más ligero examen his- 
tórico de la evolución de ambas doctrinas. Su moral es dis- 
tinta, pues los neoplatónicos no hicieron nunca gran caso de 
las virtudes prácticas. Se parecen, en cambio, en que para 
unos y otros el alma debía separarse de todo lo que la sujeta 
a la tierra, a fin de volver hacia el cielo, su verdadera patria. 
También la suprema dicha consistía en la unión con el prin- 
cipio primero de los neoplatónicos o con el Dios de los cris- 
tianos. Estas son las notas comunes en el punto de partida 
de ambas doctrinas y en el fin que se proponen; pero hay 
entre ellas profundas discrepancias en cuanto al procedi- 
miento. Las dos doctrinas admitían una revelación, pero para 
los cristianos esta revelación sobre la cual se apoyaban era 
un hecho histórico que había tenido realidad en un tiempo 
y lugar determinados; para los neoplatónicos, por el 
contrario, esta revelación concordaba en parte con el or- 
den natural de las cosas o era el término inaccesible de 
una contemplación mística (1). Además, para realizar esta 
unión de lo terrestre y lo divino, el cristianismo, por la doc- 
trina de la gracia, admitía que la divinidad desciende hasta 
las miserias humanas, mientras que el neoplatonismo, por 
el contrario, elevaba al hombre hasta la dignidad suprasensl- 
ble. Las siguientes palabras, tan agudas, de Schopenhauer, 
resumen cuál es el fundamento racional de todos los siste- 
mas gnósticos de Alejandría: “Son ensayos para suprimir la 
contradicción que existe entre la producción del mundo por 
un ser omnipotente, omnisciente y que es la suma bondad, y 
la triste y deficiente naturaleza de este mundo precisamente. 

“Introducen, por tanto, entre el mundo y aquella causa 
universal una serie de seres intermedios por cuya culpa se 
ha producido una caída y por ésta después el mundo. Echan, 
por tanto, como pudiera decirse, la culpa del soberano sobre 


(1) Zeller: Die Philosophie der Griechen, TIT, 344—Grandgeorge : 
Op. cit. 
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los ministros. Naturalmente, este procedimiento había sido 
ya imitado por la tradición de la caída del hombre, que es 
verdaderamente el punto culminante del judaísmo. Aquellos 
seres son, pues, entre los gnósticos, el pleroma, los eones, la 
hyle, el demiurgo, etc. La serie fué aumentada a placer por: 
cada uno de los gnósticos” (1). 

A pesar de los puntos de coincidencia que hemos 
señalado entre el neoplatonismo y el cristianismo, tenía que 
entablarse una lucha entre las dos doctrinas. Toda religión 
cree siempre poseer la verdad, con exclusión de todas 
las demás. Cuando se intentó basar en el neoplatonismo la 
resurrección pagana de la filosofía, el cristianismo entabló su 
lucha, la cual se desenvuelve en condiciones muy diversas 
por ambas partes. El neoplatonismo, a pesar de su carác- 
ter religioso, no era en realidad más que una filosofía 
sin presentar un dogma cerrado, y siempre sometida a las 
fluctuaciones de la libre discusión. El cristianismo, aunque 
se gloriaba de ser una filosofía, según la opinión de todos 
los apologistas, desde Justino a Tertuliano (2), formaba un 
contenido dogmático y la unión de los cristianos como Igle- 
sia era mucho más honda que la que la comunidad de sistema 
producía entre los neoplatónicos. El neoplatonismo tenía su 
fuerza y su debilidad en que representaba el pasado y era el 
heredero de todo el helenismo clásico. El cristianismo era 
una novedad y presentaba la ventaja de ser accesible a to- 
das las clases de la sociedad: para los humildes, que busca- 
ban el consuelo de su miseria y la promesa de un porvenir 
mejor; para la intelectualidad era a la vez una religión y una 
filosofía. 


(1) Apuntes para la historia de la Filosofía, traduc. L. J. Gar- 
cía de Luna, pág. 54. Madrid, s. a. 

(2) Harnack: Lehrbuch der Dogmen Geschichte: “El cristianismo 
es una filosofía, puesto que tiene un contenido racional y se ocupa 
en las mismas cuestiones cuya solución investiga la Filosofía; pero 
no lo es en tanto que proviene de una revelación, es decir, en tanto 
que tiene un origen sobrenatural,” 
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A pesar de la lucha entablada entre estas doctrinas, ya 
queda probado que no eran independientes la una de la 
otra. 

La misma discusión sirvió para que se conociesen, y a 
consecuencia de ella hubo influencias mutuas en su contenido, 
Así es como el cristianismo sufrió realmente la influencia de 
la doctrina neoplatónica. Pero no fué sólo por esta causa. 
La acción misma de la literatura contribuyó también consi- 
derablemente a ello. El mismo San Jerónimo nos ofrece un 
testimonio bien patente: “Il suivait alors les lecons de Do- 
nat... et celles de Victorin. 11 trouvait dans ces deux maítres 
Pinspiration de deux écoles, 1ci le gout pur de la poesie pro- 
fane, lá les traditions de P'eloquence antique méles a la fer- 
veur chretienne. Luiméme confondait tout cela dans sa stu- 
dieuse ardeur, aimant alors le christianisme plus qu'il ne le 
connaissait, cherchant le beau langage dans les orateurs, la 
verité moral dans les philosophes et lissant assez Empedo- 
cle et Platon pour en retenir beaucoup de pures maximes 
qu'il croaiyé plus tard, disait-il, avoir apprises dans les epi- 
tres des apótres” (1). h 

Este hecho es preciso señalarlo para comprobar las in- 
fluencias que venimos persiguiendo, teniendo en cuenta que 
muchas veces estos Padres de la Iglesia, cuando citan a Pla- 
tón, se refieren realmente a los discípulos alejandrinos que 
tomaban su nombre. El movimiento que impulsó a los pen- 
sadores cristianos a apoyar sus doctrinas con la Filosofía 
se produce desde el siglo 11. Uno de los primeros que sigue 
esta dirección fué San Justino, mártir, que no conformán- 


dose con el conocimiento del Antiguo Testamento para de- 


fender su fe, recurre también a los autores griegos, separando 
lo ortodoxo de lo heterodoxo y utilizándoles para combatir 
el error, y claro es que la filosofía que brindaba más can- 
tidad de elementos utilizables era la más parecida a la cris- 


(mM Villement: De Peloquence chrtienne aw 4e siécle, pág. 33. 
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tiana, es decir, el neoplatonismo, utilizándose también par- 
ticularmente la doctrina de Platón y la de Filón. A partir 
de San Justino, mártir, esta tendencia tiene muchos partida- 
rios. Athenágoras, en su Apología (Wnscósia rel ypLoTLaVÓ»), 
se funda en máximas de poetas y filósofos para refutar el 
politeísmo. Teófilo reproduce los argumentos de Sócrates y 
Platón acerca de la unidad de Dios, su invisibilidad, su pro- 
videncia y sobre la perfección de sus obras. Clemente de 
Alejandría se muestra favorable a la Filosofía, principal- 
mente a la de Platón, que sirve para llegar más fácilmen- 
te a la explicación de las Santas Escrituras. Y no se limita 
sólo a Platón, pues en su obra se advierte un conocimiento 
exacto de Aristóteles, de los estoicos y de Filón (1). Esta 


influencia, que se inicia en Clemente, se repite en otros mu- 


chos Padres. Así, veremos en Orígenes la exposición de la 
doctrina del logos con arreglo a la escuela de Filón. Es muy 
interesante señalar esta influencia del neoplatonismo sobre 
Orígenes, porque a partir de este momento los Padres de la 
Telesia griega que se ocuparón de la Filosofía fueron casi 
todos, y gracias a ellos pudo el neoplatonismo llegar a in- 
fuir sobre San Basilio el Grande, sobre Nemesio, sobre Si- 
nesio, obispo de Tolemaida, que ya era neoplatónico antes 
de su conversión al cristianismo; sobre Eneo de Gaza, Juan 
Philopono, y, principalmente, sobre el pseudo Dionisio Areo- 
pagita (2). Con este nombre hemos llegado a una de las 
erandes fuentes del misticismo cristiano. Todas las influen- 
cias clásicas v orientales que venimos señalando llegan a con- 
densarse en la obra de San Dionisio Areopagita, y a través 
de ella penetran en toda la tradición cristiana posterior. 
Sabido es que hoy no se identifica al autor de estas obras 
con aquel Dionisio, juez del Areópago, de quien se habla una 
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(1) Grandgeorge: Of. cit. 

(2) Véase Ritcher: Neuplatonische Studien. 1, 4, 34—F. Hitzch: 
Grundriss der christl. Dogmengeschichte, 1870, 1, 20.—Vacherot: His- 
toire critique de PEcole d'Alexramdrie, TIT, 8, 12, 23. 
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vez en las Actas de los Apóstoles (cap. 17, par. 34), que se 
convirtió al oír la predicación de San Pablo. Este Dionisio 
llegó, según parece, más tarde a Obispo de Atenas y sufrió 
el martirio. La crítica, como digo, ha demostrado que 
estos tratados teológicos de que vamos a hablar no fueron 
escritos por él. La opinión más común y fundada es la 
que supone que su autor fué un cristiano del siglo V, en el 
- que culmina la influencia del misticismo de los neoplatóni- 
cos alejandrinos. Las obras que se conservan atribuidas a 
San Dionisio son: 1.*, el Tratado de la jerarquía celeste; 
2.*, el de la Jerarquía eclesiástica; 3.*, el de los Nombres di- 
vinos; 42, la Teología mística, y 5.*, diez epístolas sobre di- 
versos temas de Teología, de disciplina y de moral. En el 
Tratado de la jerarquía celeste se ocupa de definir la natu- 
raleza de los ángeles, describiendo las diferentes clases en 
que se dividen, según la mayor o menor participación de 
la Luz Divina. En la Jerarquía eclesiástica nos muestra, en el 
sacerdote cristiano una imagen de la jerarquía celeste y en 
las ceremonias del culto, principalmente en los Sacramen- 
tos, los simbolos de la acción invisible que Dios ejerce so- 
bre las criaturas. El Tratado de los nombres divinos tiene 
por fin explicar cómo sin faltar al respeto a la Majestad 
Suprema de Dios, que ninguna lengua puede describir, es 
posible designarla por nombres que no expresan mas que as- 
pectos particulares de su esencia y que no la expresan mas 
que revistiéndola de condiciones finitas que no están en ar- 
monía con su naturaleza. La Teología mistica se ocupa, por 
el contrario, en el conocimiento de Dios considerado en sí 
mismo. Este tratado en el conjunto de la obra del Areopa- 
gita está destinado a oponer a la Teología simbólica del 
Tratado de los nombres divinos la idea de un Dios abso- 
luto, inaccesible, imparticinable. Este es el punto capital y 
característico de la doctrina del Areopagita. Todo el resto 
de su sistema es cristiano y ortodoxo. Pero por esta defi- 
nición y estudio de la divinidad es por donde se relaciona 


”l 


8 


profundamente con el principio uno del platonismo ale an- 
drino, que San Dionisio trata de coordinar con el dogma 
cristiano, armonizándole con la concepción trinitaria | de 
la teología ortodoxa. to AN 


En toda la filosofía cristiana posterior, y principal 
te en el misticismo, influye la obra del Areopagíita, que a 
cada paso nos veremos obligados a citar en pS transcurso. 
de este estudio. 
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AN TRADICIÓN CRISTIANA UNIVERSAL HASTA EL SIGLO XV 


La obra del Areopagita, de la que acabamos de hablar, es 
la puerta que comunica el misticismo medieval de la escolás- 
tica con las doctrinas filosóficas de la antiguedad. Los tres 
jalones capitales de la tradición cristiana son: el Areopagita, 
la abadía de San Víctor y Santa Teresa de Jesús. La ca- 
dena intermedia y los elementos no ortodoxos puramente 
filosóficos que intervienen en esta transmisión son los que es 
preciso señalar rápidamente en este capítulo. 

El carácter fundamental de la filosofía de la Edad Me- 
dia es la íntima relación entre la especulación filosófica y 
la Teología. La Filosofía está coartada en su desenvolvi- 
miento por el dogma teológico. Por esto predomina en la 
filosofía medieval el criterio de autoridad, y cuando no se 
somete a la autoridad del dogma, se somete a la autoridad 
de los grandes maestros de la filosofía clásica, sobre todo 
de Aristóteles. En la transmisión de la cultura antigua a la 
Edad Media predominan los elementos lógicos sobre otro 
alguno. El Organum, de Aristóteles, es transmitido y co- 
mentado a través de Boecio, de Casiodoro y San Isidoro de 
Sevilla. Por esto, una gran corriente medieval se caracteriza 
por el predominio de la dialéctica. La otra corriente que 
comparte con ella el dominio de la filosofía medieval es la 
corriente mística; viviendo primeramente apartadas, después 
se unen en el momento cumbre de la escolástica, y al final 
de la Edad Media vuelven a separarse, quedando reducida 
la dialéctica a un nominalismo vacío, preocupado de las dis- 
tinciones verbales y extremándose el misticismo hasta la ex- 
periencia extática y quietista. Durante la primera parte de 
la Edad Media influyen en la Filosofía las tendencias que 


acabamos de ver en los Padres de la Iglesia: Platón y el 
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neoplatonismo predominan en esta época. Hay un nombre en 
la historia de la filosofía que se enlaza directamente con el 
Areopagita y es el puente por donde penetran en la escolástica 
las ideas y las cuestiones desarrolladas en la filosofía patrística. 
Me refiero a Juan Escoto Eriugena (800-873), maestro de la 
escuela palatina de Carlos el Calvo, docto helenista, tra- 
ductor del falso Areopagita, comentarista de Marciano Ca- 
pella y autor del peregrino tratado De Diuvisione Naturae. 
Según Eriugena, siguiendo al Areopagita y los neoplatóni- 
cos, Dios es el ser en su absoluta unidad, sin división y sin 
determinaciones negativas; el mundo es el ser dividido y li- 
mitado; la creación es una división y un análisis de lo que 
encierra la unidad divina. Por esto titula su libro como he- 
mos visto. Con su finura y profundidad habituales dice así 
de Eriugena el gran filósofo Schopenhauer: 


“Al leer a Dionisio Areopagita, al que se refiere con tan- 


ta frecuencia Eriugena, he hallado que éste ha sido su mo- 
delo por completo. Tanto el panteísmo de Eriugena como 
su teoría de lo malo y del mal se hallan ya en Dionisio (1) 
en sus rasgos fundamentales; pero, naturalmente, en éste 
sólo está indicado lo que Eriugena desenvolvió, expresó con 
atrevimiento y expuso con calor. Eriugena tiene mucha más 
inteligencia que Dionisio, pero el asunto y la dirección de las 


consideraciones se los dió Dionisio y le preparó mucho, por: 


lo tanto, el camino. El que Dionisio sea falso, no importa 
nada para el caso; es indiferente que se haya llamado de 
manera distinta del autor del libro De Divinis nomimibus. 
Pero como además vivió probablemente en Alejandría, creo 
que él, de modo distinto, desconocido para nosotros, ha sido 
también el canal por el que debe haber llegado hasta Eriuge- 
na una gotita de sabiduría india, puesto que, como indicó 
Colebrooke en su disertación ¡sobre la Filosofía de los in- 


(1) Obsérvese que, a pesar de esta afirmación de Schopenhauer, 
la Iglesia no admite este panteísmo del pseudo-Areopagita, que es un 
autor ortodoxo. 
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dios, se halla en Eriugena la tesis I1I de la Carika de Ka- 
dar (L). 

Esta difusión de las doctrinas platónicas a través de los 
alejandrinos, de San Agustin y del Areopagita chocó con la 
influencia aristotélica y dialéctica. Y así se plantea en la 
Edad Media en los términos en que lo había hecho Por- 
phirio en su introducción al Organum, de Aristóteles, tan 
divulgada en la Edad Media, el mismo problema que separó 
a Platón de Aristóteles: el de las ideas, que en esta época se 
convierte en la célebre cuestión de los universales. San Ansel- 
mo (siglo XI), llamado el segundo Agustín, cuya doctrina 
utiliza en parte, fué quien resolvió la cuestión de los uni- 
versales en el sentido platónico, defendiendo la realidad 
eterna de las ideas generales. Esta doctrina de San Anselmo, 
que tiene por base la realidad de la idea o la unidad del 
pensamiento con el ¡ser, fué la que, llevada a sus últimos lí- 
mites, arrastró a algunos filósofos, como Guillermo de Cham- 
peaux, casi hasta ¡el panteísmo. Frente a la doctrina deri- 
vada de Platón surge otra derivada de Aristóteles que nie- 
ga toda realidad a las ideas universales. Esta doctrina es la 
llamada nominalismo. San Anselmo es casi un místico, como 
puede verse en el Prefacio de su tratado sobre la Fe en los 
misterios de la Trinidad y de la Encarnación del Verbo 
de Dios. Sus oraciones y sus discursos no agotan su entu- 
siasmo, manifestándose además en sus himnos y en su 
salterio de la Virgen. Anselmo, platónico en las cuestiones 
filosóficas, como hemos visto, es el precursor de la gran es- 
cuela mística medieval, que se inicia de una manera defini- 
tiva con San Bernardo. La desconfianza del nominalismo, 
que había caido en la herejía con las doctrinas de dos de 
sus más conspicuos defensores, Roscelino y Abelardo, es lo 
que influye en el desarrollo de la tendencia mística que apa- 
rece ya en la obra de San Bernardo. La impugnación de la 


(1D) Apuntes para la historia de la Filosofía, párr. IX. 
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Filosofía de Abelardo, llevada a cabo por San Bernar- 
do (1091-1153), es uno de los escritos más interesantes del 
siglo XII. San Bernardo desprecia la Filosofía, y la origina- 
lidad de su doctrina consiste más que en lo teológico, en lo 
que no pasa de San Agustín, en sus ideas sobre el amor 
de Dios y la gracia y el libre arbitrio, que dan lugar a la ex- 
posición de un sistema místico en el cual hay toda una jerar- 
quía de amores, en cuyo último grado la voluntad que ama 
y la inteligencia que contempla se confunden y se unen entre 
sí, y ambas juntas con la divinidad. San Bernardo se enlaza 
ya con la escuela mística que dominó en la célebre Abadía 
de San Víctor, de París, cuyos jefes fueron Hugo (1096- 
1141) y Ricardo (1162-1163). Ricardo de San Víctor es dis- 
cípulo de Hugo de San Víctor y ambos son los mantenedo- 
res de la tradición contemplativa de la célebre Abadía pari- 


siense. La escuela de San Victor estudia preferentemente el 


estado del alma en los diversos grados de su elevación hacia 
Dios, con gran finura en su análisis psicológico. En la es- 
cuela de San Víctor aparecen concretados muchos de los 
grados de oración que luego admite la mística posterior. Á 
partir sobre todo de la obra principal de Ricardo Benjamm 
major, de Gratia contemplationis, occastone accepta ab arca 
Moysis, aparece la serie de alegorías que sirven para expli- 
car los distintos aspectos del misticismo. 

En el segundo período de la Filosofía escolástica inter- 
viene un elemento nuevo, merced a la influencia del pueblo 
arabe. 

Los árabes dieron a conocer a Europa todo el resto de 
la enciclopedia aristotélica, de la cual antes no se utilizaba 
más que el Organum. Esta es la importancia de la escuela 
de traductores de Toledo, de la cual tratamos en otra 
sección de este capítulo. Este influjo de Aristóteles renueva, 
a la par que las investigaciones de tipo experimental sobre la 


naturaleza, las especulaciones metafísicas, y así como en el 


período anterior hemos visto dividirse la Filosofía alrede- 
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dor de la cuestión de los universales en las dos escuelas de 
nominalistas y realistas, así también en este segundo perío- 
do la conciliación con el dogma cristiano del nuevo volumen 
de la filosofía griega que acaba de incorporarse a la cultura 
se hace desde dos puntos de vista: o el intelectualista y ra- 


cional, que representa Santo Tomás de Aquino, o, por el 


contrario, la tendencia opuesta, representada por los fran- 
ciscanos, rivales en escuela de los dominicos, en la que pre- 
dominan las nociones de libertad y de amor. 

El espíritu de San Francisco no se expresó en una obra 
doctrinal de teología, sino que se transmitió entre sus dis- 
cípulos por el alto ejemplo de su vida. Los escasos escritos 
poéticos que conservamos del Santo y la tradición nos mues- 
tran cómo su doctrina fué ante todo una efusión mística de 
amor. La creación era una prueba de la grandeza de Dios y 
el amor a todo lo creado el más alto deber de la mística 
humana. En toda la tradición franciscana veremos aparecer 
reiteradamente el sentimiento cósmico de que hemos hablado, 
unido a la otra nota fundamental del espíritu de San Fran- 
cisco: la alegría, que ilumina blandamente todas las aspere- 
zas de la mortificación. 

Los primeros discípulos de San Francisco se contenta- 
ron con la imitación en su conducta de la vida del maestro, y 
creían de buena fe que la ciencia y el estudio podían consti- 
tir un peligro, perdiéndose por el orgullo de la sabiduría la 
sancta simplicitas del espíritu. La expansión formidable de 
la Orden hizo pronto surgir nuevas necesidades, producién- 
dose una verdadera crisis en la tradición franciscana € ini- 
ciándose el ambiente cultural en la Orden que culmina en 
la figura representativa de San Buenaventura. 

Al hablar de la Filosofía de Abenmasarra y su influjo 
en Europa, indicamos los principales jalones de esta 'ca- 
dena de pensadores franciscanos. También entre ellos hay 
excelentes observadores de la naturaleza y renovadores de 
los métodos científicos, como, por ejemplo, Rogelio Bacón, 
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cuya Opus Majus es uno de los monumentos científicos más 
grandes de la Edad Media. A este mismo grupo, como vi- 
mos, pertenece la original figura de Raimundo Lulio; pero 
la personalidad más importante, rival de la de Santo To- 
más, representativa del mayor esfuerzo metafísico realizado 
por la Orden de San Francisco, fué la del inglés Dums Es- 
coto, llamado el Doctor Sutilis, y que representa frente a la 
Filosofía de la inteligencia de Santo Tomás la Filosofía de 
la voluntad. Ya en la misma escuela franciscana encontra- 
mos el nombre de San Buenaventura (1221-1274), que es el 
más conspicuo representante del misticismo en esta segunda 
etapa de la filosofía escolástica. El misticismo del Doctor 
Seraphicus, independientemente de su carácter general, se 
relaciona profundamente con la doctrina de San Agustín y 
muy particularmente con el pseudo-Areopagita, al cual si- 
gue, hasta en el título, en alguna de sus obras; me refiero al 


tratado De Ecclesiástica Imerarchia. En su Teología mística, - 


de dudosa autenticidad, también se cita con frecuencia al 
Areopagita. El punto de partida de la doctrina mística de San 
Buenaventura es el pecado original. El hombre había sido 
creado para contemplar la verdad directamente, sin trabajo 
y con claridad; pero el pecado de Adán hizo imposible esta 
contemplación inmediata, dejando a su descendencia sumida 
en las mismas tinieblas. Desde entonces las facultades del 
hombre están como nubladas por esta falta, y no son tales 
como Dios se las había donado. Por esto no es por medio de 
la cultura intelectual, siempre trabajosa e incompleta, como 
se puede lograr el total conocimiento de lo verdadero, sino 
por el restablecimiento, lo más perfecto posible, de la pu- 
reza del corazón, volviendo el hombre, en la medida de lo 
posible, al estado de naturaleza primitivo, tal como Dios le 
creó. Las fases sucesivas de este retorno del alma a Dios es- 
tán expuestas por San Buenaventura siguiendo una metáfora 
bíblica, luego repetida y utilizada por los autores posteriores, y 
que se expresa en el título de su obra fundamental : Itinerarium 
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mentis in Deum. Esta escala, por la cual nos elevamos hasta 
Dios, es la universalidad de las cosas. “En los objetos, unos 
son los vestigios de Dios; los otros, las imágenes; unos son 
temporales; otros, eternos; éstos, corporales; aquéllos, espiri- 
tuales, y, por consecuencia, los unos están fuera de nosotros 
y los otros en nosotros. Para llegar al principio primero, es- 
piritu supremo y eterno situado por encima de nosotros, es 


- preciso que tomemos por guías los vestigios de Dios. Vesti- 


glos temporales, corporales y exteriores a nosotros; este acto 
es el que se llama ser introducido en el camino de Dios. Es 
preciso, en seguida, que nosotros penetremos en nuestra pro- 
pla alma, imagen de Dios eterna, espiritual, y en nosotros; 
esto es lo que se llama penetrar en la verdad de Dios; pero 
es todavía necesario que más allá de este grado nosotros al- 
cancemos al Eterno, lo espiritual supremo, por encima de nos- 
otros, contemplando el principio primero. Esto es ya gozar 
con el conocimiento de Dios y la adoración de Su Majestad.” 
A estos tres grados de la escala espiritual corresponden, se- 
gún el Santo, tres aspectos de nuestra naturaleza: la sensi- 
bilidad, que nos hace percibir los objetos materiales exte- 
riores, denominados por San Buenaventura bellamente los 
vestigios de Dios; la inteligencia, que investiga el origen y 
fin de estos objetos; la razón, que se eleva más alto todavía, 
llesando a considerar a Dios en su poder, en su sabiduría, 
en su bondad, concibiéndole como existente, como vivo, como 
inteligente, puramente espiritual, incorruptible, intrasmuta- 
ble. Este es el esquema de la teoría mística de San Buena- 
ventura, que él, en el resto de sus obras, como San Agus- 
tín y como Escoto Eriugena, trata de conciliar con la filoso- 
fía de Aristóteles, procurando unir el racionalismo al super- 
naturalismo. En este sentido, es representativa su obra De 
Reductione artium ad theologiam, a la cual hemos de aludir 
en el curso de esta obra (1). 


(1) Véase Margerite: Essai sur la phil. de S. B.—S. Bonaventure, 
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La gran figura de Santo Tomás es fundamental en cual- 
quier aspecto que estudiemos de la Teología, y por tanto influ- 
ye grandemente en la elaboración de los tratados doctrinales 
posteriores de Mística. Ya hemos visto en el capitulo 15 
interés de su doctrina sobre la distinción de las virtudes y los 
dones; pero, esto no obstante, Santo Tomás es un tempe- 
ramento absolutamente intelectualista, y basta con dejar con- 
signada su enorme influencia en la evolución general de la 
Teología. Siguiendo cronológicamente esta evolución de la 
Mística cristiana que venimos haciendo, llegamos al tercer pe- 
ríodo de la escolástica, que se caracteriza por la exagera- 
ción de las dos tendencias, mística y dialéctica, que hemos 
señalado anteriormente. El misticismo que aparece en este 


período de la escolástica se produce por una desconfianza 


del entendimiento humano en la eficacia de todo aquel me- 
canismo intelectual, que llegó a un casuismo verdaderamente 
confuso y extremado. En la disolución de la escolástica que 
se produce en esta época, una parte del espíritu regresivo 
medieval se queda estancado en el nominalismo huero y va- 
cio de sentido, en tanto que otros espíritus, cansados de aque- 
lla infecunda gimnasia intelectual, se entregan al misticismo 
e inician una corriente que el Renacimiento hace fecunda e 
influyente en la Filosofía posterior. A causa de este origen, 
el misticismo de esta época toma un carácter mucho más ex- 
tremado, metafísico y especulativo, apareciendo los primeros 
místicos alemanes, que son los representantes típicos de esta 
tendencia. Este misticismo se coloca, desde luego, en el seno 


del ser absoluto por la contemplación y las lentas gradacio- 


nes que hasta ahora había seguido la Mistica. De "estersesn 
absoluto nace el mundo y el bien supremo: es la identidad 
con Dios. Este es el misticismo del maestro Eckart (¿1260?- 
1328), de Tauler (1290-1361), Suso (1300-1366) y Ruys- 
broeck (1293-1381). 


por E. Bouchitté y, sobre todo, los estudios de Gilson citados (como 
los anteriores) en la bibliografía. 
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Eckart es el verdadero fundador del misticismo especu- 
lativo alemán. Sus exageraciones constituyeron la doctrina fun- 
damental de la célebre secta de los begardos, que, condena- 
da al fin como herética, arrastró en su caída la doctrina del 
maestro Eckart, muerto un año antes de que apareciese la 
bula que le condenaba. Vacherot, en su Historia de la Escuela 
de Alejandría (1), dedica un interesante estudio al misticis- 
mo de Eckart, mostrando sus relaciones con el misticismo 
neoplatónico. La doctrina de Eckart no es más que un pan- 
teísmo atrevido y completo: el amor no llega a Dios sino des- 
pués de la inteligencia; ver a Dios significa pensar en él, y 
pensar en Dios es ser Dios, pues en Dios el ser y pensar son 
idénticos. Eckart no se conforma con la unión de amor, sino 
que llega a la unidad del ser. Esta unidad de las sustancias 
exige la destrucción de la personalidad humana, y en esto 
consiste el verdadero renunciamiento. Este panteísmo tiene 
en sí el germen de muchas doctrinas heréticas, y por esto 
fué condenado por la Iglesia (2). 

Discípulo de Eckart fué el dominico Juan Tauler, fun- 
dador de la Asociación mística de los amigos de Dios, que 
extendían entre el vulgo estas nociones por medio de la pre- 
dicación en lengua vulgar y con un culto más sencillo y 
puro. La obra principal de Tauler, su Imitación de la 
pobre vida de Jesucristo, contiene, bajo una forma to- 
davía escolástica, la teoría y la práctica del misticismo. 
Escarmentado con el ejemplo de Eckart, procura huir Tauler 
del misticismo panteísta, hacia el cual le arrastraban las doc- 
trinas, recientemente renovadas por su maestro, de la Escue- 
la de Alejandría. En gran parte de sus obras, sobre todo en 
las de la última época, sustituye las abstracciones metafísi- 
cas por los consejos de moral práctica, viniendo a represen- 
tar el término medio entre la severidad del ascetismo de Suso 


AT TIL » 
(2) Junt: Essai sur le Mwysticisme Speculatif, de Maítre Eckart. 
Estrasburgo, 1871. 
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y los sueños contemplativos de Ruysbroeck. A pesar de algu- 


nas frases sueltas de sabor panteísta, Tauler construye sus 


doctrinas procurando huir del panteísmo y defendiendo la 
tesis del libre arbitrio frente a la de la predestinación. La in- 
fluencia de Tauler, a quien llamaban el Dr. Iluminado, fué 
muy grande en la Mistica posterior. La doctrina de Tauler, 
brevemente expuesta, es la siguiente: El hombre es la ima- 
gen de la Trinidad. Por la memoria, o más bien por la re- 
miniscencia, conserva el recuerdo de Dios y aspira a reco- 
brarlo. Por la razón tiene fe en Dios y le conoce mediata- 
mente. Por el amor o la voluntad (que casi todos estos mís- 
ticos contunden) el hombre tiende hacia Dios. 

Esta Trinidad, esta triple facultad llega a ser una por la 
sindéresis o visión suprema mediata de Dios, que es una es- 
pecie de éxtasis. Esta división es el resultado del pecado, y 
el instrumento de la regeneración es la abstracción absoluta, 
la ignorancia consciente y voluntaria de todas las cosas crea- 
das, condición inexcusable de la verdadera y divina ciencia. 
Esta abstracción teórica, unida a la abnegación práctica, cons- 
tituyen la verdadera y fecunda pobreza que edifica el alma 
humana y la hace como consustancial con Dios: imperfecta- 
mente durante esta vida y absolutamente después de la muer- 
te, sin perder su naturaleza (1). También en el misticismo de 
Enrique Suso predomina el empleo de las prácticas ascéticas. 
Fué este místico gran colaborador en la Asociación de los 
amigos de Dios, y tiene una biografía algo semejante a la 
de Santa Teresa en cuanto a la actividad y energía de su 
proselitismo. Su obra principal es el libro de La. sabiduría 
eterna, primeramente redactado en alemán y después tra- 
ducido por él mismo al latin bajo el título de Horologium 
Aterne Sapientizr, que posteriormente fué traducido a varias 
lenguas y difundido en sinnúmero de ediciones. Tiene también, 


(1) Véase la obra de Schmidt citada en la bibliografía de este 
capítulo. 
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como Santa Teresa, una interesante biografía y una impor- 
tante colección de cartas. Su doctrina no es original mas que 
en la forma, utilizando, en parte, la del maestro Eckart. Es 
una especie de panteísmo místico afectivo (sin caer en la he- 
terodoxia) de un Dios sin atributos que se manifiesta en el 
mundo y en nosotros conteniendo en sí todas las criaturas, 
que reciben sus formas respectivas por una ideal forma de 
emanación de él y al mismo tiempo un deseo invencible de 
retornar a su fuente primera. Suso, siguiendo la caracterís- 
tica que le marca su nombre (dulce), es un delicado poeta 
lleno de ansias líricas y de imágenes graciosas o sublimes. 

Nadie como él ha expresado tan vivamente los raptos del 
alma ante Dios, que para él es, sobre todo, el arquetipo de 
la belleza y la fuente de la alegría; nadie como él ha des- 
crito en tratados tan brillantes la embriaguez de la vida ce- 
lestial, los “juegos del amor”, “las danzas gozosas del Cie- 
lo”. Suso proclama también las excelencias del dolor, propo- 
niendo como regla de vida la imitación de la pasión de Cristo, 
recomendando a todos las austeridades que él mismo practi- 
caba. “Su espíritu era un alma llena de bondad, y su tempera- 
mento el de un artista que expresa con viveza «el amor a 
Dios.” 

- Esta tendencia hacia la embriaguez mística en que el alma 
pierde toda conciencia de sí misma llega a su cumbre con el 
gran místico Ruysbroeck. Escribió en flamenco, su lengua ma- 
terna, siguiendo la tendencia de vulgarización iniciada por el 
maestro Eckart. El misticismo de Ruysbroeck es muy difí- 
cil de reducir a un sistema doctrinal. Es más bien una especie 
de embriaguez lírica, en medio de la cual las palabras se es- 
capan llenas de entusiasmo, como chispas refulgentes de una 
hoguera interior. En el fondo de esta exposición tan poética 
llena constantemente de alegorías, se pueden rastrear los prin- 
cipios comunes a todo el misticismo especulativo: la esencia 
divina es una unidad simple que no puede expresarse por 
palabras ni representarse por ninguna imagen. Para conce- 
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birla no basta la razón; son precisos los auxilios de una ilu- 
minación sobrenatural. Uno en su esencia, Dios es trino en 
personas: el Padre es el principio; el Hijo es la sabiduría 
eterna increada del Padre; el Espíritu Santo es el amor, 
emanado a la vez del Padre y del Hijo, y uniéndolos en un 
solo Dios. Al hablar de la creación, aunque la admite y le 
da este nombre, la idea de Ruysbroeck parece como si se apro- 
ximara a la de la emanación, como en gran parte de los mís- 
ticos. En el camino que el alma debe recorrer para llegar a 
la perfección, Ruysbroeck distingue tres vías O erados : la vía 
activa, la vía íntima o afectiva y la vía contemplativa. Dios 
y el alma se unen por el amor, pero no son una sustancia. 
Esta distinción pretende librar a su doctrina de la nota pan- 
teísta, aunque, sin embargo, en algunos pasajes de las No- 
ches espirituales, arrastrado por su entusiasmo, Ruysbroeck 
traspasa los límites por él fijados (5 

El misticismo alemán del siglo XV no es más que una 
continuación de esta gran escuela mística especulativa del 
siglo XIV. Sin embargo, algunos de los autores del siglo XV, 
como Enrique Harth y Dionisio el Cartujano, influyen no- 
toriamente, como veremos, en nuestra Mística. 

Dionisio el Cartujano es uno de los autores que más in- 


fluyeron en nuestro misticismo del siglo de oro, y muy es-. 


pecialmente sobre Santa Teresa (2). 

Fué Dionisio el místico y el filósofo escoláctico más im- 
portante de los Países Bajos en el siglo XV. Nació en 
Ryckel (Limbourg), en 1402. Fué maestro en artes por la 
Universidad de Colonia, ingresó en la Cartuja de Rure- 
munde en 1423 y murió en 1471. 

Sus obras constituyen una verdadera enciclopedia, que 


(1) Véase la obra de Schmidt (pág. 437 y sigs.). 
(2) Véase más adelante el capítulo V de esta obra y el libro de 
Etchegoyen sobre la Santa. 
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trata de todas las secciones de la exégesis, la filosofía, la 
teología y la mistica (1). 

En filosofía es un tomista acérrimo, y como místico es 
un secuaz del pseudo-Areopagita. Según él, todo conoci- 
miento especulativo sirve de preparación a los actos de” la 
vida interior. Dionisio describe minuciosamente los deleites 
del éxtasis y la vía espiritual que conduce a él en sus co- 
mentarios al pseudo-Areopagita y en sus tratados De ora- 
tione, De meditatione, De contemplatione, De donis Spiritus 
Sancti y en otros muchos que tan difundidos y leídos fue- 
ron en España durante los siglos XV y XVI, 

El otro gran místico alemán de esta centuria, Jacobo 
Boeheme (1575-1624), es ya contemporáneo de la Escuela 
mística española. El misticismo francés del siglo XV responde 
a las tradiciones de la escuela de San Víctor y es mucho 
más psicológico y prudente, basándose sobre observaciones 
y experiencias interiores. Representa en esta época tal tradi- 
ción Juan Gerson (1364-1429), así llamado por el lugar de su 
nacimiento. No nos interesa ahora hablar de la gran influen- 
cia social y política que ejerció en vida este místico doctri- 
nal y gran teólogo. Veamos brevemente en qué consiste su 
sistema (2). La Teología ordinaria, según Gerson, tiene por 
instrumento la razón y procede, a la manera de las otras cien- 
cias, por el análisis y la argumentación. Lo peculiar de la 
Teología mística es el estar fundada sobre la omnipotencia 
del amor, esperando la verdad por la unión del alma con el 
ser supremo. Para esclarecer esta noción del misticismo, Ger- 
son realiza un análisis de las potencias y las operaciones del 
alma. Considerada en su propia naturaleza, el alma es una 


(1) La mejor edición es la dirigida por Dom Baret, de la Car- 
tuja de N.-D. des Prés (Francia). 

(2) En los párrafos siguientes ofrezco un extracto de la magis- 
tral y exacta exposición de la doctrina de Gerson, hecha por C. Jour- 
dain. 
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sustancia espiritual, simple y libre. Posee dos órdenes de fa- 
cultades. Las unas, intlectuales, vis cognoscitiva; las otras, 
sensibles, vis affectiva. La menos noble de las facultades, la 
sensibilidad (sensualitas), se ejercita por medio de los órga- 
nos y comprende, con los sentidos exteriores, el sentido co- 
mún, que juzga las sensaciones externas, la imaginación, que 
reproduce la imagen de los objetos ausentes y la memoria que 
conserva los juicios aportados por el sentido común. Por en- 
cima de la sensibilidad, la razón (ratio) tiene por función el 
percatarse de las consecuencias de las proposiciones ya co- 
nocidas y de formar las ideas abstractas y generales. Por 
encima de todas estas potencias interiores está la inteligencia 
o entendimiento (mens), que descubre los primeros princi- 
pios por la virtud de un rayo emanada del espíritu divino. 
Esta luz se concede a todo hombre. Los diversos grados del 
entendimiento se corresponden con otras tantas maneras de 
la facultad afectiva: a la sensibilidad, el apetito sensual; a la 
razón del apetito racional, el entendimiento, la sindéresis o 
amor del bien absoluto. Todas estas facultades pasan por 
diversos estados. Para la inteligencia, la cogitatio o vaga con- 
sideración, en la cual el espíritu se abandona a todas las im- 
presiones de los objetos sensibles; la meditación, el esfuerzo 
voluntario del alma por buscar la verdad; la contemplación, 
intuición tranquila de las cosas espirituales por el entendi- 
miento. Después de este análisis, Gerson investiga la verda- 
dera naturaleza del misticismo y las raíces que tiene en la 
naturaleza humana; según él, este ansia de corazón hacia 
la divinidad no se apoya ni sobre los sentidos ni sobre la ra- 
zón, ni aun sobre el entendimiento. Tiene su base y su ins- 
trumento en la parte sensible o afectiva de nuestro ser, en 
esta misteriosa apetencia del bien absoluto, que Gerson de-. 
nomina sindéresis, y en la operación de la sindéresis, que 
llama él dilectio estática. Una vez determinado el funda- 
mento psicológico del misticismo, Gerson investiga por qué 
causas y por qué caminos el amor divino llega hasta nos-. 
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otros. Aparte de los casos extraordinarios en que Dios nos 
atrae por medios sobrenaturales, este movimiento del alma 

hacia Dios tiene por condiciones el conocimiento de sus per- 
fecciones infinitas que deriva de una doble fuente: la abs- 
tracción y la fe. Cuando el alma logra este grado de conoci- 
miento, se presentan otros fenómenos. El alma, transforma- 
da por el amor, cesa de ver y de entender por cuenta pro- 
pla. Entonces se produce el éxtasis o rapto, al que sigue la 
unión íntima de la creación y del creador. Según él, la per- 
sonalidad'no es destruida por la unión con la divinidad. El 
Yo no se abisma en la esencia infinita: todo se reduce a una 
asimilación de dos naturalezas, una de las cuales renueva y 
purifica a la otra, sin absorberla ni eliminarla; por tanto, la 
contemplación de este último fruto de amor no es una in- 
tuición inmediata de la divinidad, sino un modo de conoci- 
miento menos imperfecto que los demás. 

La personalidad y la obra de Gerson representan uno de 
los esfuerzos más grandes realizados por la Filosofía medie- 
val para conciliar toda la técnica doctrinal de la Filosofía 
con los resultados a que iba llegando por otros procedimien- 
tos: la tradición mística que venimos señalando. A pesar de 
su posición social, tan influyente, Gerson apenas hizo escue- 
la, y es que el espíritu místico de la época iba por otros de- 
rroteros menos eruditos y de un carácter más popular, con- 
forme a los deseos de las almas cansadas de escolástica y 
tecnicismo. Esta tendencia y este deseo se satisfacen plena- 
mente con la obra llamada Imitación de Jesucristo, cuyo au- 
tor no se conoce con seguridad, aunque se atribuye al reli- 
gloso Tomás de Kempis (1380-1471). Toda la ciencia doc- 
trinal se esfuma ante esta efusión de piedad ardiente, que 
prefiere el amor a la ciencia: “Vale más experimentar la 
contrición que saber su definición.” “Todo hombre desea 
saber naturalmente; pero, ¿qué vale la ciencia sin el temor 
de Dios?” “El amor es fuerte como la muerte.” El éxito 
de la Imitación de Cristo fué enorme; bien pronto se tradu- 
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ce este libro a todas las lenguas. Ponía al alma piadosa en 
relación directa con Cristo sin la ciencia enojosa del teólo- 
go. Roma vió en esta tendencia un peligro y prohibió la lec- 
tura de esta obra; pero al fin tuvo que ceder, ante la cla- 
morosa opinión universal, que la defendía y sostenía, y €s 
que en aquellos momentos la Imitación de Cristo venía a 
responder a una necesidad común de todos los pueblos de 
Europa. Era el período de decadencia de la Escolástica. Los 
esfuerzos del entendimiento humano no habían bastado para 
resolver los problemas, y el espíritu fatigado se refugia en 
el seno de este misticismo ardiente y piadoso. En otra parte 
hablamos del ambiente social y de la relajación de las costum- 
bres. En la crisis moral del mundo, las almas encuentran 
una guía y un consuelo en la fe ardiente y en la caridad 
sublime que respira la obra de Kempis. Esta tendencia €s, 
quizá, la que recoge y representa en la tradición cristiana la 
Mistica española, que es su última y definitiva expresión. 
Parece como si un hálito surgido del sepulcro de Kempis 
se extendiese por toda Europa, encontrando su concreción y 
manifestación más excelsa en el misticismo español del siglo 
de oro, que más adelante estudiamos. 
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Ó.—OTRAS MANIFESTACIONES NO RELIGIOSAS DEL MISTICISMO 


Muy difícil será el poder resumir concretamente el in- 
flujo de las distintas corrientes artísticas y de pensamiento 
de que vamos a hablar ahora. En general, podemos decir 
que estas influencias pertenecen a dos grupos: 1.” Las di- 
versas aportaciones de la literatura y del pensamiento italia- 
nos, desde el Dante hasta el neoplatonismo renacentista. 
2.” El misticismo caballeresco, que, aunque también influye 
por otros caminos, en muchos casos se entremezcla y junta 
con la misma corriente italiana. La personalidad de Dante 
no sólo tiene interés literario o artístico, sino que ocupa tam- 
bién un lugar en la historia del pensamiento. Pertenece en 
este sentido, dentro de la segunda época de la escolástica, 
a la misma tendencia que vimos manifestarse en ¡Alberto el 
Grande, San Buenaventura o Lulio. La tradición francis- 
cana, cuya producción teológica hemos estudiado al tratar de 
las escuelas medievales cristianas, toma en esta época un 
carácter profano, pero influye grandemente en la poesía. Es 
como si un espíritu emanado de los claustros en que rei- 
naba el espíritu de San Francisco perfumase toda la poesía 
amorosa de esta época. En este siglo, que es el primero que 
va a lanzar su influencia sobre nuestra cultura, se manifies- 
ta en Italia toda una producción poética impregnada del es- 
píritu franciscano: las continuaciones en prosa de Fray Ja- 
copone están llenas de poesía. Domenico Calvalca, los auto- 
res de Fioretti, Guido de Pissa, Bartolomeo de San Concor- 
dio, Jacobo Passavanti, Giovanni Dalle Celle. Aunque estos 
poetas no tienen una individualidad personal acusada, deja- 
ron su espíritu y su fisonomía espiritual y moral en la pro- 
ducción anónima de aquella serie de Fiori, Giardini o Tesori, 
y unas veces, en medio: de esta literatura candorosa e infan- 
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til, predomina el amor que lo ilumina todo, como en Cal- 
valca, o el horror al vicio, tomando un carácter verdadera- 
mente ascético, como en Passavanti. Esté ambiente es el que 
domina en el siglo de Dante y con la influencia italiana, y, 
unido a la corriente de Dante y Petrarca, llega a España en 
los últimos tiempos de la Edad Media; pero, antes de pun- 
tualizar estas influencias, es preciso que señalemos la dife- 
rencia que existe entre la influencia italiana de carácter me- 
dieval y la producida a fines del siglo XV y durante el si- 
glo XVI de tipo renacentista. Quizá en esta última época 
subsistan elementos del período anterior; pero lo que es claro 
y seguro es el hecho de que en la influencia italiana medieval 
no hay elementos típicamente neoplatónicos, sino que está 
elaborada dentro de la doctrina escolástica. Precisamente es 
Ín arduo problema de literatura comparada el explicar la 
procedencia de algunas ideas de aspecto platónico. que hay 
en Dante. También el origen de la psicología y casuística 
amorosa de Petrarca, a pesar de su clara filiación escolás- 
tica, parecen ofrecer dudas que sólo podrían resolverse bus- 
cando otro género de influencia por los derroteros de la 
anesía caballeresca provenzal. En Castilla hay un influjo ita- 
tiano de Dante y Petrarca, ampliamente estudiado por los 
eruditos de ambos países (1). Unicamente debemos sSé- 
ñalar un hecho, y es el de que esta imitación caste- 
llana se fija más bien en lo externo que en lo íntimo, y 
así vemos cómo nuestra poesía del siglo XV está llena de 
selvas y alegorías dantescas, sin que por ésto llegase a Es- 
paña lo más personal y profundo del espíritu poético de 
Dánte. Un autor catalán nos ofrece la Literatura medieval, 
cuyo influjo debemos ver asimilado al de esta corriente, con- 
teniendo su poesía problemas de indole muy semejante a los 
que presenta la poesía italiana de esta época. Me refiero a 
Ausias March. Las relaciones de la poesía de Austas March 


(1) Recuérdense los trabajos de Sanvisenti, Farinelli, Croce, miss 
Bourland, etc. 
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con otras literaturas han sido recientemente estudiadas en 
una Obra magistral por Amadeo Pagés. El ha puntualizado 
las exageraciones que venían corriendo acerca del influjo de 
Petrarca sobre March, que tiene un sistema original de tipo 
escolástico inspirado en la doctrina de Santo Tomás sobre 
el amor, y en la que, a nombre de Aristóteles, corría por la 
Edad Media sobre la amistad (1). Lo cierto es que la influen- 
cia de Petrarca ha llegado a nuestra lírica del siglo de oro 
mezclada casi siempre con la del gran poeta catalán. En el 
influjo de Petrarca y Dante encontramos dos notas pareci- 
das; sólo son conocidas a medias por nosotros. De Dante, 
en la Edad Media, se populariza, hasta llegar a mecanizarse, 
la imitación de la alegoría externa y se pierde casi en su 
totalidad lo más lírico e intimo de su espíritu, expuesto en 
el Convivio y en la Vita Nuova; de Petrarca, en cambio, en 
la primera época se percibe al tratadista medieval, moralista y 
humanista sapientisimo, y es preciso el ambiente renacentista 
para que llegue a nosotros todo el contenido de la exaltación 
amorosa de sus poesías italianas. Falta un estudio detenido 
de la influencia de la técnica lírica de Petrarca en nuestra 
literatura. Creo yo que esta indagación habría de proporcio- 
nar resultados muy interesantes. Sólo se ha hablado de la 
imitación de Petrarca por nuestros líricos, como Boscan, Gar- 
cilaso, Herrera, Góngora, etc.; pero me parece que la influen- 
cia de la técnica discursiva, del discreteo amoroso de Petrar- 
ca, pudo ser más extensa, saliéndose de los límites de la 
poesía lírica, Todavía no se ha hecho un buen estudio de la 
génesis literaria del conceptismo del siglo de oro. Sin duda 
“uno de los elementos que vienen a integrar su formación es 
este discreteo, a veces tan intelectualista, de la poesía pe- 
trarquesca. 

«Todas estas influencias se producen en el ambiente ideo- 


(1) Véase, además del libro de Pagés, París, 1912, las observa- 
ciones que le hizo Rubió y Lluch en el Anuario de l'Institut d'Estudis 
Catalans, 1911-1912, 
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lógico de España; pero es muy difícil puntualizarlas con- 
cretamente en nuestros místicos, que seguramente en mu- 
chos casos no tuvieron noticias directas de ninguno de estos 
autores. Sin embargo, es evidente que la técnica petrarques- 
ca se manifiesta concretamente, quizá por una influencia di- 
fusa de ambiente, en nuestra poesía religiosa. Desde la cele- 
bérrima poesía de Escribá hasta las ingenuas poesías de San- 
ta Teresa, vemos como nota permanente esta misma manera 
de expresión, tan grata a los místicos, de lograr la afirma- 
ción de una idea por medio de negaciones. 

En las dos corrientes fundamentales que presenta la li- 
teratura caballeresca medieval, el ciclo Carolingio y el ciclo 
Bretón, hay notorias aportaciones de las ideas medievales so- 
bre el amor; pero en el ciclo Bretón llegan éstas a presentar 
verdaderos caracteres místicos por su exaltación y apasiona- 
miento. Toda la materia de Bretaña contenida en la litera- 
tura medieval está llena del mismo espíritu, convirtiendo el 
amor en una deidad suprema que rige los destinos humanos 
y a la cual todo se sacrifica. Cuantos se han ocupado (1) de la 
historia de los libros de caballerías en España y del ambiente 
que engendró en Cervantes la idea de escribir el Qwjote. han 
puntualizado bien los jalones que sigue desde estos ciclos me- 
dievales el espíritu caballeresco en nuestra literatura. No hemos 
de repetir esto, pero sí es preciso señalar que, además de 
la influencia directa que llega al siglo de oro por medio de 
los libros de caballerías, penetró también en España, a tra- 
vés de la corriente italiana, el espíritu de la exaltación mís- 
tica de la caballería, cuya influencia en la obra de Dante, - 
unida a la religiosa, ha estudiado De Sanctis en un capítulo 
magistral de su Historia de la Literatura italiana (2). 

El héroe de la caballería, el caballero, presenta un ver- 
dadero contenido místico en su ideal; es el hombre que se 


(1) Gayangos, Menéndez Pelayo, Bonilla, etc. 
(2) Vol. 1, págs. 63-64 especialmente. (Ed. Bari, Laterza, 1912.) 
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esfuerza en realizar en la tierra la verdad y la justicia, cuya 
imagen es la mujer y cuyo culto es el amor. No es un ex- 
tático; su vida es activa, llena de aventuras y de hechos ma- 
ravillosos. Su tipo es algo semejante al del Santo de las le- 
yendas y poesías medievales; como éste, llega a ser un tema 
literario, y es notoria su influencia en la poesía, en la no- 
vela y en las crónicas. 

La permanencia de las notas medievales, característica fun- 
damental de la España del Renacimiento, hace que subsista 
aquí también el tipo del caballero y el ideal de la caballería. Al 
estudiar más adelante el ambiente español del siglo XVI, seña- 
lamos la influencia de El cortesano, de Castiglione. El tipo 
ideal de esta obra es un trasunto refinado y renacentista del 
caballero medieval. En nuestro siglo XVI son muchos los 
casos que podríamos citar de permanencia en las costum- 
bres y en el ambiente social de estos sentimientos e ideas 
medievales. Baste un ejemplo bien significativo. Me refiero 
a las fiestas que en Flandes hizo la Reina Doña María de 
Hungría, hermana del Emperador, en honor de Felipe Il 
cuando éste era principe de Asturias. El relato de estos fes- 
tejos, que parece una reminiscencia del Paso Honroso, de 
Suero de Quiñones, o de cualquier otro libro medieval, en- 
cuéntrase publicado en un rarísimo pliego titulado Relación 
muy verdadera de las grandes fiestas que la Serenisima Rema 
Doña María ha hecho al Príncipe nuestro señor en Flandes, 
en un lugar que se dice Uimci, desde el 22 de agosto hasta 
el postrero día del mes. Enviada por el Sr. Don Herónimo 
Cabanillas. (Medina del Campo, 1549, 8 hojas sin foliar.) La 
lectura de esta relación convencerá a cualquiera de la impor- 
tancia que tenían en la vida social de entonces estas remi- 
niscencias de tipo caballeresco y medieval. En otro lugar ha- 
blamos de la posible influencia de la lectura de libros de ca- 
ballería en la exaltación activista de Santa Teresa. Es noto- 
rio el hecho de que en nuestra literatura del siglo de oro 
ambas tendencias se dan la mano en un género de libros de 
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caballeria a lo. divino, de escaso valor literario, pero de suma 
importancia como dato y sintoma representativo del am- 
biente (1). 1 | 
También de procedencia italiana es en gran parte la -co- 
rriente neoplatónica del Renacimiento. Se equivocan los que 
retrasan la influencia de estas ideas hasta la toma de Cons- 
tantinopla por los turcos, siendo así que desde la segunda 
mitad del siglo XIV fueron muy íntimas las relaciones lite- 
rarias entre Grecia e Italia. La fecha del Concilio de Flo- 
rencia puede señalar el momento en que empieza a producir- 
se este contacto por la confluencia en él de los dos más cons- 
picuos representantes del platonismo y del neoplatonismo ita- 
liano: Jorge Jemisto Pleton y el Cardenal Bessarion. Des- 
de entonces puede decirse que la ciudad de los Médicis es 
la sede ideológica del neoplatonismo europeo; los estudios 
de estos humanistas, renovando el conocimiento directo de 
Platón, perdido en las dos últimas etapas de la escolástica, 
produjo el hecho de que de nuevo, como en la antiguedad, 
pudieron los filósofos contemplar puros y frente a frente los 
sistemas de Aristóteles y Platón. Y por esto surgió en la 
mente de los pensadores del Renacimiento la idea de con- 
cordar lo que había de opuesto en estas doctrinas, siendo 
pensadores españoles e italianos los más asiduos trabajado- 
res en esta empresa. Un judío español, médico arrojado a 
Italia por el decreto de expulsión de los Reyes Católicos, 
es el primer representante de la tendencia armónica dentro 
del neoplatonismo. Judas Abarbanel, conocido entre los cris- 
tianos por León Hebreo, viene a representar en este flore- 
cimiento de la Filosofía renacentista un papel armónico se- 
mejante al de otro pensador de su raza, el judío Filón, en 
la Filosofía alejandrina. La tradición neoplatónica, que he; 


(1) Recuérdense como ejemplo característico las obras de :Jeró- 
nimo de Sempere: Libro de caballería celestial del pie de la Rosa 
Fragante (1554) y Segunda parte de la caballería de las hojas de la 
Rosa Fragante (1554). o Eat 6 Es E 
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mos visto bifurcarse en dos grandes corrientes, la semítica, 
transmitida a través del pseudo-Empédocles y del sufismo 
de Abenmasarra a los judios españoles de la Edad Media, 
y la cristiana, que pasa desde los Padres de la Iglesia San 
Clemente, San Agustin y el pseudo-Areopagita a toda la 
corriente franciscana y realista de la escolástica medieval, 
vuelven a unirse en los Diálogos de amor de León Hebreo. 

En otro lugar hablamos de la trascendencia social que 
esta doctrina neoplatónica del amor adquiere en el Cortesano, 
de Castiglione. En las obras de nuestros místicos señalare- 
mos frecuentemente esta influencia, que es una de las más 
importantes y notorias que en ellos se advierte. Y esto era 
natural, porque esta escuela venía a reforzar una gran tra- 
dición y porque la difusión de estas ideas fué tan enorme 
que hubiera sido imposible que toda una literatura de doc- 
trinas sobre el amor divino producida en este ambiente se 
viese libre de tal influencia. Aparte de la obra de León He- 
breo, fueron muchos los tratados de Philograplma o ciencia 
del amor que se escribieron en la España de entonces, con- 
tribuyendo a formar este ambiente que venimos describiendo. 
A este grupo pertenecen las obras de Cristóbal de Acosta 
(Del Amor Divino, natural y humano), del Capitán Francis- 
co de Aldana (Tratado de amor en modo platónico), del Ju- 
risconsulto Carlos Montesa (Apología en alabanza del Amor). 
El Diálogo de amor, anónimo, impreso en Burgos en 1593; 
de Maximiliano Calvi (Tratado de la hermosura del amor), 
etcétera. etc. Como vemos, los autores de este género de 
libros pertenecen a todas las clases sociales; no podían mos- 
trarse extraños a su influencia los escritores místicos del si- 
glo de oro, el origen de cuyas ideas tratamos de indagar en 
este estudio. 
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bruck, 1883, págs. 323 y S.) 

“Kritische Mittheilungen úber die áltesten Lebensbeschrei- 
bungen des hl. Franziskus”. (En Id., íd., íd., págs. 389 y s.) 
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rico-critica delle scienze teologiche”, 11 (1906), págs. 269-090, 578-099. 
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GIOVANNA (Della).—“Rifioriture romantiche e questioni frances- 
cane, estratto dal fascicolo di ottobre 1902 della Rivista d'Italia”. 
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GOETZ.—“Die Quellen zur Geschichte des hl. Franz. v. A.” (Go- 
tha, 1904.) 

GOLUBOVICH.—* Biblioteca bio-bibliografica della Terra Santa...” 
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“Dialogus de vitis sanctorum fratrum minorum. Seriptumn 
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PELTZER.—“Deutsche Mystik und deutsche Kunst”. (Strassburg. 
1899.) 
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PICAVET (Francois). —-“Esquisse d'une histoire générale et compa- 
rée des Philosophies médiévales par ...” (París, Alcan, 1907.) 
PORRENTRUY (M. R. P. Luis Antonio de).—“Saint Francois d' 
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mum edidit...”. (Paris, Fischbacher, 1808.) (Tomo 1.9 de la Coll 
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SCHNURER (Gustavo).—“Neuere Quellensforschungen úber den hl. 
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STROWSKY (Fortunet).—“ Histoire du sentiment religieux en Fran- 
ce au XVIle siécle. Pascal et son temps”. (París, Plou-Nourrit et 
Cie., 1909-1913. Tres vols. en 8.2 m.) 

SUSO. —Hay ed. crítica de sus obras por Diepenbrock EtIE 

“Ouvres mystiques du bienheureux Henri Suso”, trad. Thi- 
riot. (París, 1890.) 

SUTTINA  (Luigi).—“Appunti bibliografici di studi francescani”. 
(Erlangen, Junge, 1004, 28 pp. Aparte del “Kritischer Jahresbericht 
úber die Fortschritte der Romanischen Philologie”, t. VI, pp. 275- 
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TILEMANN (Enrique).—“Speculum perfectionis und Legenda trium 
sociorum”. (Leipzig, 10902.) 
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der Renaissance in Italien”. (Berlin, Grote, 1885. XIT + 573 pp. La 
segunda .ed. aum. y mejorada, 1904, trad. al francés por Gastón 
Lefevre: “Saint Francois d'A. et les origines de l'art de la Renais- 
sance en Italie”. (París, Laurens, 1909, dos ts.) 

TORRE (Arnaldo della). —“I Fioretti di S. Francesco con introduzio- 
ne e commento”. (Torino, Paravia, s. a., 1000.) 


TRADOS (Joan Salvador).—“ Hechos y dichos espirituales de los 


ilustres y heroicos varones y mujeres de la Religión Seráfica”. 
(Barcelona, Hubert Gotard, 1581.) 

VICETIA (A. M. a.) y RUBINO (. -a.).—“Lexicon Bonaventuria- 
num phil. theol.”. (Venetiis, 1880.) 

WADDING (Lucas, O. M.).—Ed. de las obras.de S. Francisco. (An- 
vers, 1623.) 

“Annales minorum”. (Roma, 1625.) 

WATRIGANT (P. Henri).—“Quelques promoteurs de la méditation 
méthodique au XVé siécle”. (Enghien, 1919.) 

NT TIER D'AYGALLTERS (A.).—“Ruysbroeck l'admirable”. Pa- 
tis; 1023. 

WEIS. (. E.).—“Julian von Speier”. (Munich, 1900.) 

“Die Chorále Julian's von Speier zu den Reimoffizien des 

Franciskus und Antoniusfestes..., nach Handschriften herausgege- 
ben”. (Munich, 1901.) 

WERNER (K.).—“ Heinrich v. Gent als Reprásentant d. christl. Pla- 
tonismus im 13. Jahrh.”. (Wien. Ac. 1878, en 4.9) 

WOLKMANN (Wilh.) —“Der Mystiker Heinrich Suso”. (Duisbourg, 
1869.) 

WULF (Maurice de).—“ Hist. de la phil. médiévale”. (1912.) 

— “Storia della Filosofia medioevale prima traduzione italiana 

del Sac. Alfredo Baldi. Dalle quarta edizione franzese riveduta, 

emendata e accresciuta dalllautore”. (Dos vol. Firenze, Libreria 


editrice fioretina, 1913.) 
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(Cuarta ed. Bolonia, 1884.) 
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BARTOLOCCI.—-* Biblioteca magna rabinica”. (Roma, vol. III, 1675.) 
(Sobre León Hebreo.) 

BELLONI (A.).—“Il Seicento”. (Milano, 1898.) 

CARVALHO (Joaquim de).—“Leáa Hebreu, filosofo. (Para a histo- 
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y más completo estudio sobre León Hebreo.) 

CIAN (Vittorio).—“I contatti letterari italo-provenzali e la prima ri- 
voluzione poetica d. lett. italiana”. (Messina, 1900.) ] 
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tesco”, serie III, a. VII, págs. 63-70.) 

CROCE (B.).—“Primi contatti fra Spagna € Italia”. (Memorie. Na- 
poli, 1893.) 

DELISLE (L.).—“Anciennes traductions francaises du traité de Pe- 
trarque sur les remédes de Pune et Pautre fortune”. (Notices et 
Extr. des Ms., t. 34, 1.) 

DELITZSCH.—“Leo der Hebráer. Charakteristik seines Zeitalters, 
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tes”, 1840, 4.2, n.” 6.) 

DE SANCTIS.—“Storia della letterature italiane. Nuova edizione a 
cura di B. Croce”. (Bari, Latenza, 1912.) (Especialmente vol. Í, ca- 
pítulo II.) 

ELSEE (Charles).—Neoplatonism in relation to christianity, an essai”. 
(Cambridge, University Press, 1908, 144 p. 12.9) 

FARIA (A. de).—“ Portugal e Italia”. (Ensaio de Diccionario Biblio- 
graphico.) (Liorna, 1898.) 

FLAMINI (F.).—“1I1 Cinquecento”. (Milán, 1902.) 

“Imitazione italiane in Garcilasso de la Vega”. (“Le Bibl 
d. scuole ital.”, 1 juillet 1890.) 
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FRANKC.—*Systéme de la Kabbale”. (París, 1842.) (Sobre León He- 
breo.) 

FURST.—* Biblioteca Judaica”. (Leipzig, 1863.) (Sobre León Hebreo.) 

GIDEL (Ch. Ant.).—“Les troubadours et Pétrarque”. (Angers, 1857.) 

HARRISON (John S.).—“Platonism in English Poetry of the XVI 
ánd XVIlIth centuries”. (New-York, 1903.) 

HUIT (Ch.).—“Le platonisme pendant la Renaissance”. (In “Annales 
de Philosophie Chrétienne”, 1895-1897.) 

KAYSERLING.—* Biblioteca española-portugueza-judaica”.  (Stras- 
burgo, 1890.) (Sobre León Hebreo.) 

KG EPPEL (E.).—“Studien zur Geschichte des englischen Petrarchis- 
mus in 16. Jahrh.”. (Rom. F. V., 1891.) 

LAFENESTRE (Georges).—“La crise de la beauté a Florence au 
XVé siécle. (R. d. D. M., 1 décembre 1906.) 

LEFRANC (A.).—“ Le platonisme dans la littérature en France a l'épo- 
que de la Renaissance (1500-1550)”. (R. d'h. 1.-Fr. III, 1806.) 

“Marguerite de Navarre et le Platonisme de la Renaissan- 
ce”. (París, 1899.) 

WMENENDEZ PELAYO.“ Ideas Estéticas”. (T. 11, 1.2 ed.) 

MEE Estudios de crítica filosófica”. 

— “Boscán”. (T. XIII de la “Antología de poetas líricos”.) 
MEZIERES (A.).—*“Petrarque, étude d'apres nouveaux documents”. 
3. edit. Couronné par Ac. Fr. París, Hachette: ) 
MILÁ Y FONTANALS (Manuel). —“Notas sobre la influencia de 

la literatura italiana en la catalana”. (Barcelona, 1877.) 


MUNK.—-“Mélanges de philosophie juive et arabe”. (París, 1859.) 
(Sobre León Hebreo.) 

PAGÉS (Amadeo).—“ Auzias March et ses predécesseurs”. (París, 1912. 
Véase Rubió.) 

PARIS (Gastón).—“L'Art d'aimer” dans le T. L. de Le Boésie du 
Moyen-age”. (París, Hachette.) 

PETRARCA (Francisco).—“Tractado del clarissimo Orador y poeta 
Francisco Petrarcha, que trata de la excelencia de la vida solitaria. 
Donde se tratan muy altas y excelentes doctrinas y vidas de muchos 
sanctos que amaron la soledad.” (Medina del Campo, I551, Gui- 
llermo de Mills.) 

“Tratado del cla |rissimo Orador y poeta Eran | cisco. Le- 
trarca q trata de la excelencia de la vida solitaria. Donde se tratan 
muy | altas y excelentes doctrinas y vi | das de muchos Sanctos q 
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ama | ron la Soledad. (Escudo del 1.) Y En Medina del campo pot 
Guillermo | de Millis. Año 1553. (Al fin.) Fué impresa en Me- 
dina del Campo |por Guillermo de Millis”. (117 hs. fols. en 8.*) 
“Los Trivm- | phos de Franci- | sco Petrarca, ahora nueua- 
men- | te traduzidos en lengua Ca- | stellana, en la medida, y | nu- 
mero de versos, | que tiene[n] en el Toscano, | y con | nueua glosa”. 
(E. del 1.) Vendese en Medina del Campo, en casa | de Guillermo 


de Millis. | Con Pruilegio Imperial. | Esta tassado en ... (Al fin.) 


Impresso en Medina | del Campo en casa | de Guillermo de Mi- 
llis | detras de Sant Antolin. Año M.D,LTII. (4.2 "ISO mus 
fols. + :10 de prels y 3 al fin sin n.) 

PIERI (Marius).—“Le petrarquisme au XVle s. Petrarque et Ron- 
sard ou de l'influence de Petrarque sur la Pléiade francaise”. (Mar- 
seille, 1893.) 

PUCCINOTI (F.).—“Di Marsilio Ficino e dell-accademia platonica 
fiorentina”. (Firenze, 1865.) 


ROCHOLL.—“ Der Platonismus der Renaissancezeitt”. (“Zeitschr. £. 


Kirchengesch”, XIII, 1, 1892.) 
ROSSI.—“Saggio sui trattati d'Amore del cinquecento. Contributo 
alla storia dei costumi italiani nel secolo XVI”. (Recanati, 1880.) 
=——— “Dizionario storico degli 'autori ebfei e delle loroMopes 
re. (Parma, 1802.) (Sobre Leon Hebreo:) 
ROUSSELOT (Pierre). —“Pour l'histoire du probléme de 1'Amour 
au Moyen-age”. (Minster, 1908.) | 
RUBIO Y LLUCH (A.).—“Comentaris sobre une critice d'Auzias 
March”. (Barcelona, 1912.) (Sobre el libro de Pagés.) 
—— “El renacimiento clásico en la literatura catalana”. (Bar- 
celona, 1889.) 

SAINT-MARC GIRARDIN.—*Du Banquet de Platon et de l'amour 
platonique jusqwá la fin du XVe siécle”. (R. de D. M., 15 oct. 1847.) 

SAVJ-LOPEZ (P.).—*Un petrarchista spagnuolo, Gutierre de Ces 
tina”. (Vecchi, 1896.) 

SCARANO (N.).—“Fonti provenzali e italiane della lirica Petrar- 
chesca”. (Studi d. fil., romanza 22, 1900, VIII, 1901.) 

“El Platonismo nelle poesie di Lorenzo de Medicis”. (Ag. y 
sept. 18093.) 

SCHIFF (M).—“La premiére traduction espagnole de la Divine 
Comédie”. Estr. de “Homenaje a Menéndez y Pelayo”, etc. (Ma- 

drid, 1899.) 


ae nie O! j 
: ERHJELM (W.)="Petrarca in der deutschen Litt.”. (Min: 
-chen, 1886; cf. Z. f. vel. Litt,, L 177.) 
SOLMI (Edmondo).—“ Benedetto Spinoza e Leone A Studio 
ES su una fonte italiana dimenticata dello spinozismo”. (Modena, 
: 1003. Véase Recensión, por G. Gentile, en “Crítica”, OT TI, 1904.) 
SDE UN — MT eo Hebraens”. (In “Archiv. fur Geschichte der Philoso- 
8 “phie”. Berlín, 1889.) 
a (J.).—“L'influence italianne chez les précurseurs de la Pléio 
> (Ann. Bordeaux, Bull. ital., 2. 1003.) 
Run Mos (Th.).—“ The Neo- Platonists, a study in the historv 
oí Hellenism”. (Cambridge, 1901.) 
US OLF.—“ Biblioteca hebracorum”. (Hamburgo, 1715-1733.) (Sobre 
Y León Hebreo.) 
ZIMMEL S.—“Leo Hebreus, ein júdischer Philosoph der Renais- 
sance, sein Leben und Seine Lehren”. (Breslau, 1886.) (In 8.0 120 


> páginas.) | 
YZ, [IMMETS. “Leone Hebreo. Neue Studien”. (Viena, 1892.) 
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APÉNDICE AL CAPÍTULO III 


Obras impresas en España ads el año 1500, que 15 de 
ser especialmente estudiadas para determi lc lentos 
Missólicos Y teológicos que influyeron en la formacion de 


nuestra teratara mística. 


ABUDARHAM.—“ Comentario sobre el orden de las oraciones”. (Lis- 
boa, 1489.) Fol. 170 hjs. 


AMBROSIUS (S.)—“De officiis”, Barcelona, por Pedro Michael. 


(1943.) 

“ANTICHRISTO”. Trad. por M. Martínez de Ampies. Zaragoza 
[por Pablo Hurus]. (1406.) 

ANTONINUS de Florencia.— “Suma de Confesión (Defecerunt)”. 
Sevilla Men, Ungut y Stanislao polono, 1492, 7 de abril, 4.2 Hay 
nueve ediciones más. 

ARISTOTELES.—“Ethicas. De moribus”. Zaragoza, Pablo Hurus, 
1492, 22 de septiembre, fol. 

“Pthicas”, trad. al castellano. Sevilla, Men, Ungut y Sta- 
nislao polono, 1402. 
“Ethica”, compendiada por el bachiller de la Torre. Se- 
villa, Men, Ungut y Stanislao polono, 1493, 5 de junio, 4.0. 
“Ethica”, compendiada por el bachiller de la Torre. Sin 

indicaciones tipográficas, pero en Zaragoza, por Juan Hurus, 4.2 

“Ethica. Politica. Oeconomica”. Sin indicaciones tipográficas, 
pero en Valencia, por Lamberto Palmart, ca. (1475.) 

“ARTE de bien morir”. Sin: indicaciones tipográficas, pero en Zara- 
s0za. por» Juan! Elurus can 14SO Ao: 

“ARTE de bien morir”. Sin indicaciones tipográficas, pero en Zara- 
goza, por el impresor anónimo del Turrecremata, ca., 1481. 4.9, fol. 

BARTOLOMAEUS Pisanus.—“Summa de casibus conscientie”; en 
castellano. Sin indicaciones tipográficas; fol. 352 hojs., no fols. 

BASILIUS Magnus.—“ Instituciones de moribus”; sin indicaciones 
tipográficas, pero en Burgos, por Juan de Burgos, ca. 1490, 4.*. 

“Instituciones de moribus” ; sin indicaciones tipográficas, pero 
en Salamanca, segundo grupo romano, ca. 1495, 4.*. 

“Instituciones de moribus”. Salamanca, segundo grupo ro- 
mano, 1406, 4.0. 
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BASILIUS Magnus—.“Instituciones de moribus”; sin indicaciones ti- 
pográficas, pero en Pamplona, por Arn. Guillén de Brocar, ca. 
1500, 4.2. 

BENEDICTUS (S.), Regula.—“ Monserrat”, por Juan Luschner, 1490, 
12 de junio, 8. 

BERNARDUS.—“Epistola de regimine domus”. Sin lugar ni año, 
“pero en Valenc:a, por Nicolás Spindeler. 4.%. 

BERNARDUS (S.). — “Meditationes”. Barcelona; por Pedro Posa, 
1499, 4.2. 

PORO De consolacio”. Sin lugar, pero probablemente  impre- 
so en Valencia, 1480. 

“De consolación” y “Vergel de consolación”. Sevilla. Men, 
Ungut y Stanislao polono, 1497. 

“De consolación” y “Vergel de consolación”. Sevilla. Men, 
Ungut y Stanislao polono, 1499. 

BONAVENTURA (S.).—“Instructio novitiorum. De quator virtuti- 
bus”. Monserrat; por Juan Luschner, 1499, TÓ Junio, 9.2: 

—— “Forma de los novicios y otros tratados”. Sevilla. Men, 

Ungut y Stanislao polono, 1497. 

“Diaeta salutis”. Pamplona. Arn. Guillén de Brocar, 1497, 

3 de noviembre, 8.0. 

“Sotiloquio”. Sevilla. Men, Ungut y Stanislao polono, 1497, 

30 de noviembre, 8.” 

“Incendium, amoris”, etc. Monserrat; por Juan Luschner, 

1499, 27 de mayo, 8.0. 

“Meditationes”. Barcelona; por Pedro Michael, 1493, 16 de 
julio, fol. 

“Meditationes”. Barcelona; por Pedro Michael, 1499, fol. 

“Meditationes”. Monserrat; por Juan Luschner, 14909, 16 
de abril, 8. 

“Contemplacions sobre la vida de Jesucrist”. Barcelona. 
Juan Rosembach, s. a. (ca. TADA do: 

BOTELER (Ant.).—“ Escala de paradis”. Barcelona; por Juan Ro- 
sembach, 1495, 27 de noviembre, 4.. 

“CARMEN de passione Christi”. Sin indicaciones tipográficas, pero 
en Sevilla, por Men, Ungut y Stanislao polono. 4.*. 

—CARROC (Francesch.)—“ Moral consideració contra las persuasions 
de amor”. Sin indicaciones tipográficas; en Valencia (2), Ca. 
1490 (7), 42. 

CASTROVOL (Pedro de).—”“ Commentum super libros ethicorum”. 
Mesida Hern. Botel, 1489, 2 de abril, fol. 

_—— “Commentarius in symbolum apostolicum. Pamplona; AÁrn. 
- Guillén de Brocar, 1480. 

“Super psalmum Athanasu et Credo”. Pamplona; Arn. Gui- 
llén de Brocar. (1492.) 
CATO.—“De contemptu mundi”. Sin indicaciones tipográficas, pero 
en Sevilla, por Men, Ungut y Stanislao Polono, Ca. 1495. 4.. 
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“CATO cum contemptu mundi”. Sin indicaciones tipográficas, pero 
en Salamanca, segundo grupo romano, ca. 1500. 4.0 

CAVALCA (Domenico).—“Espejo de la Cruz”. Trad. por Alf. de 
Palencia. Sevilla. Ant. Martínez, 1486, 20 de febrero; fol, 

“Espejo de la Cruz”. Trad. por. Alfonso de Palencia! 
Sevilla. Men, Ungut y Stanislao polono, 1492, 13 de noviem- 
Pra 

CISNEROS (García de).—“ Exercitatorio de la vida esp.ritual”. Mon- 
serrat. Juan Luschner, 1500, 13 de noviembre. 8.9 


“CONFESIONAL”. Valencia. Sin nombre de tipógrafo, pero con 
los caracteres de Nicolao Spindeler, 1403, 25 de febrero. 4. 


e En lemosín; sin indicaciones tipográficas. 4.0: 
COSTANA (Pedro ds Tractatus de confessione ram dN 
Sin indicaciones tipográficas (en Salamanca ?), fol. 
“Super decalogo”. Salamanca, segundo grupo gótico, 1500, 
18 de julio. 4.0. ; 
DE GUI. (Pedro). Tanua=antis . Raimundi+Lulk” + Barcelona pos 
Pedro Posa, 1482, 25 de febrero, 4.0.. 
*Tanua' artis: Raimundi Lulli”.. Barcelona; por Pedromosa» 
1488. 8.0, 
—— TJ anua artis Raimundi Lulli”. Sevilla, 1401, 19 de marzo 
DE LI (Andrés).—“Suma de paciencia”, Zaragoza (Pablo (AurusA 
14093, 20 de mayo.' 4.”. 
“Tesbro de la Pasión”. Zaragoza, Pablo  Hurus, 1404, 
2 de octubre. 
“DIALOGUS ecclesiee et sinagoge”. Sin indicaciones tipográficas, 
pero en ¿Laragoza, «por Pablo WElUras cad AO 
DIONYSUS CARTHUSIENSIS.—*De quatuor novissimis s. Cof- 
dial”. Trad: por Gonz. Garcia de Santa María. 'Zaracoza mal 
Hurus, 1491, 21 de julio; 4.2. 
“De quatuor novissimis s. Cordial”. Trad. por Gonz. Gar- 
cla de Santa María. Zaragoza, Pablo Hurus, 1404, 7 de-mayo. 4% 
————— “Cordial s. de quatuor novissimis”. Trad. por Bern. Val- 
manya. Valencia; sin nombre de tipógrafo. 14095, 8 de junio. 4.0. 
“De quatuor novissimis s. Cordial”. Trad. por Gonz. García 
de Santa María. Zaragoza; sin nombre de impresor. 140909, 20 de 
diciembre. 4.0. 
¿NCISO (Rodrigo de).—“De amicitia vera et ficta”. Sin indica- 
ciones tipográficas (sec XVI?). 4.0. 
ESCOBAR (Andrés de).—* Confessional”. Sin «dndicaciones tipo- 
eraficas, pero” en Sevilla, por Stanislao polonó, ca. “ISO0MMSS 
FEUSEBIUS.—Epistola de morte Hieronimi”, etc. Sin indicacio- 
nes tipográficas. [Zaragoza, impresor del Turrecremata, ca. 
1480.| 4.0. 
“EXPOSITIO aurea hymnorum”. Burgos, Fadrique de Basilea, 


1403, 7 de noviembre. 4.0. Hay seis ediciones más. 
FENOLLAR (Bern.).—“Istoria de la passió”. Valencia; a expen- 


. 


0 


NINE 


sas de Jaime de Vila, sin no)mbre del tipógrato, pero por Pedro 
Hagenbach y Leonardo Hutz, 1493, 11 de enero. 4.0. 

FICINUS (Marsilius).—“De christiana religione”. Valencia, 1482. 

“FLOR DE VIRTUDES”. Sin indicaciones tipográficas, pero en 
Zaragoza, por Pablo Hurus, ca. 1491. 2 

Sevilla; por tres alemanes compañeros. 1408, 3 agosto. 4.0. 
: Sin indicaciones tipográficas, pero en Zaragoza, por Pablo 
Hurus, ca. 1499. 4%.  - ; 

“FLORETO de San Francisco”. Sevilla. Men, Ungut y Stanislao 
polono, 1492, 24 de agosto. Fol. 

“FLORETUS”. Sevilla. Men, Ungut y Stanislao polono, 1494. 4.% 
24 hjs. no fols. 

Valencia; por Lope de la Roca, 1496, 3 de agosto. 4-. 
34 hjs. no fols. 

“ELORS de virtuts e de costums”. Sin lugar ni nombre de im- 
presor, 1480, 15 de febrero. ca 

RTOS  SANCTORUM”. Barcelona; por Juan Rosenbach, 1494, 
1 de febrero; fol. 320 hjs. foliadas. 

FUSTER (eron.) —“Omelia sobre lo psalm de profundis”. Valen- 
cia; por Lamberto Palmart, 1490, I5 de abrio 4% 

GAGUINUS (Robertus).—“De puritate virginis Marie”. Sin in- 
dicaciones tipográficas. 4.0. 

“GAMALIEL con las Actas de Lázaro y la Destrucción de Hie- 
rusalem”. Sin indicaciones tipográficas, pero en Barcelona, por 
Pedro Miguel, ca. 1493. 4-2 

GARCIA (Gómez).—*“ Carro de dos vidas”.—Sevilla, Juan Pegnitzer 
y Magn. Herbit, 1500. 4.”. 258 hjs. 

GARCIA DE SANTA MARÍA (Gonz.).—*“ Tratado de las diez 
cuerdas de la vanidad del mundo”. Zaragoza (Pablo Hurus), 
1494. 8.”. 

WNRCIA DE VILLALPANDO (Antonio).—“Instrucción de la vida 
christiana”. Toledo, por Pedro Hagenbach, 1500. 453 js: 
GERARDUS DE ZUTPHANIA.—*Tractatus de spirituali ascensio- 

ne”. Monserrat; por Juan Luschner, 1490, 16 de mayo. 8.*. 

GERSON (Juan).—“Imitació de Jesu Crist”. Barcelona; por Pedro 
Posa, 1482. 4.0. 108 hojas foliadas. 

“Contemptus mundi”. Sin indicaciones tipográficas, pero en 
Zaragoza, Pablo Hurus, ca. 1490, Ps: 

“Menyspreu de aquest mon”. Trad. por Mig. Pérez. Va- 

lencia; sin nombre de !tipógrafo, pero por Nicolao Spindeler, 

1491, 16 de febrero. 4-”. 

“Imitación de Jesuchrist”. Sevilla. Men, Ungut y Stanislao 

polono, 1493, 27. de marzo. 4.” 

“Libro de remedar a Christo”. Burgos. Fadrique de Basilea, 

1495, 24 de diciembre. 4.. 

“Del menosprecio del mundo”. Toledo; por Pedro Hagen- 

bach, 1500, 31 de mayo. 8.” 


E 


“Tratactus de regulis mandatorum”. Mallorca. Nic. Cala- 
fat 1485820 JUNIO ' 

GERSON (uan) —“Epistola”. Montserat; por Juan Luschner, 1500. 
$. 12 hojas no fols.; letra gótica. 

GORRICIO (Gaspar de).—“ Contemplaciones del Rosario”. Trad. por 
Juan Alfonso de Logroño. Sevilla. Men, Ungut y Stanislao po- 
lono, 14095, 8 de julio. 4.”. 

“Contemplaciones del Rosario”. Sew.lla. Men, Ungut y 
Stanislao polono, 1497. 

GUILLERMO de París.—*“Postilla evangélica”. Sevilla. Men, Un- 
gut y Stanislao polono, 1407, 28 de febrero. 4.”. 

“HOMELIZX diversorum auctorum in evangelia”. Salamanca; se- 
gundo grupo romano, 1500, 18 de febrero. 4.” 

HUGO DE SANCTO CARO.—“Speculum ecclesize”. En catalán. 
Caller, Salvador de Bolonya, 14903, 1 de octubre. 4.”. 

ISAAC—“De ordinatione anime”. Barcelona; por Diego de Gu- 
m.el, 1497. 8.9. 

JACOBO ben Axer. Johre Deha (Indicador de la Ciencia). Hija 
por Elieser Alantansi, 1487. Fol. 137 hojs. no fols. 

-— Orach Chaiim (Sendero de la vida). Hijar, sin nombre del 

tipógrafo, pero por Elieser Alantansi, en el mes de Ebul (agos- 

to-septiembre) , 5245. fol. menor. 

Orach Chaiim (Sendero de la vida). Leiria, Abraham d'Or- 
tas, 1495, 2 de junio, fol. 

Orach Chaiim (Sendero de la vida). Sin lugar, ni año, ni 
nombre del tipógrafo [Lisboa; por Rabbi Elieser?], fol. 

Eben ha'ezer (Piedra de socorro). Sin lugar, ni año, mi 
nombre del tipógrafo, pero en Guadalajara, por Salomón, ben 
Moise Leui Alkabiz. ca. 1482, fol. 

JACOBUS de Alexandria.—“Compilatio totius Methaphysices”. Sin 
indicaciones tipográficas, pero en Salamanca, segundo grupo gó- 
tico, ca. 14003 Bol; 

JERONIMO (S.).—“Vitas patrum”. Salamanca. Segundo grupo gó- 
tico, 1408, 24 dt octubre, fol. 

JESAÍAS y Jeremías en hebraico, con el comentario de David Kimji. 
Lisboa; por el Rabbi Elieser, 1492, fol. 

JESAÍAS y Jeremías en hebraico, con el comentario de David Kimji. 
Lisboa, 1407, fol. 

JOHANNES Junior.—“Scala coeli”. Sevilla (Men, Ungut y Stanis- 
lao polono), 1496, 15 de marzo. 4.0. 

KEMPIS (Thomas de).—“Imitacao de Christo”. Traslad. em portu- 
etez Leia sa. 12. 

LIBROS menores.—“Bernardus”, De contemptu”, etc. Sin indicacio- 
nes tipográficas, pero en Valladolid, por Pedro Giraldi y Mi- 
guel de Planes, ca. 1497. 4.”. 

“El Catón”, etc. Pamplona. Arn. Guillén de Brocar, 1409, 

5 de enero. 4.0. 


Ak SEL Catón”, etc. ¡ Toledo; por “Pedro. HagsenbacoiioóS 
17 de agosto. 4.0. 
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LOTHARIUS Levita.—“De vilitate conditionis humanae. Barcelona, 
Pedro Posa, 1499. 4.-”. 
LUCENA (Juan de).—“Vita beata”. Zamora. Ant. de Centenera, 


1483, 7 de febrero; fol.; hay dos edc. más. 

LUDOLFUS de Saxonia (El Cartuxano).—“Vita Christi Earpor 
tugués, tomo 1-IV, Lisboa, Val. Fernández y Nicolao de Saxo- 
nia, 1495; fol. 

“Lo primer del Cartoxa”. Traducido por Juan Ruiz de 
Corella. Valencia; sin nombre: del tipógrafo, pero por Pedro 
Hagenbach y Leonardo Hutz, 1406; hojs. fol. 

“Lo segon del Cartoxa”. Valencia; sin nombre del tipó- 
grafo, pero por Cristóbal Cofman, 1500; fol. 

“Lo quart del Cartoxa”. Valencia; sin nombre del tipó- 
grafo, pero por Pedro Hagenbach y Leonardo Hutz, 1495, 16 de 
febrero; fol. 

“Lo quart del Cartoxa”. Valencia; sin nombre del tipó- 
grafo, pero por Lope de la Roca, a expensas del Dr. Mig. Al- 
bert, 14935, 6 de noviembre; fol. 

LULLUS (Raim.).—“ Arbor scientize”. Barcelona; por Pedro Posa, 
1482; fol. 

LULL (Ramón).—“De concept:one b. Marie virginis”. Sevilla. Paulo 
de Colonia y socios, 1491; 4-”. 

LULLUS (Raim.)—“Libre de cavayleria”. Sin indicaciones tipo- 
gráficas; fol. 95 hojs. ni fols.; a dos columnas. 

MALLA (Fel. de).—“Memorial del pecador remut”. Gerona; por 
Mateo Vendrell, 1483. 

“Pecador remut”. Sin indicaciones tipográficas, pero en 
Barcelona, por Juan Rosenbach, ca. 1405; fol. 

MAYRONIS (Franciscus).—“ In categorias Porphyrii”. Lérida; por 
Henr. Botel, 1485. 4.”. 

MENDOZA (Iñigo de).—“Vita Christi per coplas”. Zamora. Ant. de 
Centenera, 1482. 4.”. 

MONTALTO (Adam).—“ Passio nin nostre Jesu Christi. Sm 
indicaciones tipográficas, pero- en Salamanca, primer grupo ro- 
mano, ca. 1490. 4.%. 

PASCUAL (Pedro).—“ Obras. Biblia pequeña”. Barcelona; por Juan 
Rosenbach, 1402; 80 hjs. foliadas. 


PEREZ (ac. de Valentia).—“Expositio in cantica cantiorum”. Va- 


lencia. Por Lamberto Palmart, 1486; fol. 
PETRUS Magister.—“ Via paradisi”. Sin indicaciones tpográficas, 
pero en Salamanca, segundo grupo gótico, ca. 1498. 4.0 
“PROCESO de la vida de Angela de Fulginio”, Sin indicaciones 
tipográficas, pero en Toledo, con los ¿caracteres de Pedro Hagen- 
bach. 4.0, 
RAYMUNDUS de Capua—.“Vida de S. Caterina de Sena”. Traduci- 
da por Miguel Pérez. Valencia; por Cristóbal Cofman, 1499. 4... 
“REVELACIÓN de San Pablo”. Sevilla. Men, Ungut y Stanislao 


polono, 1494. 4.”. 


A 


RODRIGO de Zamora.—“Espejo de la vida humana”. 
tipógrafo anónimo, 1481. 
“Espejo de la vida humana”. Zaragoza; Pablo Hurus, 1491; 


Zaragoza; 


fol. 

SAVONAROLA (Jeron.).—“ Sobre el E Miserere mel”. Va- 
lladolid, Diego de Gumiel, s. a. 

“TRATADO de la vida y estado de perfección”. Salamanca, segundo 
grupo gótico, 1490; fol. 

“VERGEL de consolación”. Sevilla, Men, Ungut y Stamislao polono, 
1407. Fol. Letra gótica. 

'VILLENA (Isabel de).—“Vita Christi”. Valencia, por. Lope dela 
Roca, (14097. Eol. 

VINYOLES (Narcis).—“Omelia sobre lo psalm Miserere”. Valen- 
cia, por Nicolao Spindeler, 1499. 4.*. 

VORAGINE (Jacobo de)—“Leyenda de los santos”. Sin indicacio- 
nes tipográficas, pero en Burgos por Juan de Burgos. Fol. 

XIMENES (Franc.).—“De amore Dei”. [Barcelona], por Carlos 
ANIMOTOS) Sc. 

— “Libro de los Santos Angeles”. Burgos, Fadrique de Ba- 
silea, 14090; fol. 

“Scala Coeli”. Barcelona, 1500. 
“Scala Dei”. Barcelona, por Diego de Gumiel, 1404. 

“Vita Christi”. Granada. Mein. Ungut y “Job kesaizas 
TADOS LOLA 

XIMENEZ de PREXANO (Pedro).—“Lucero de la vida christia- 
na”. Salamanca, 1403, fol. Hay cinco ediciones más de los años 

1405, 1496, 1496 y 14090. 
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Antecedentes místico-ascéticos en la Edad Media 
española.-Estado Sal y espiritual de España a lA 
aparición A tcismo del Siglo O 


I.-—ANTECEDENTES MÍSTICO-ASCÉTICOS EN LA EDAD MEDIA 
ESPAÑOLA 


El examen de los precedentes que nos ofrece la Edad 
Media española de contenido místico y ascético tiene excep- 
cional importancia, dentro del plan de nuestro estudio, por- 
que en esta investigación pretendemos dos cosas: el determi- 
nar qué elementos de las doctrinas místicas y panteístas que 
llevamos expuestas llegaron hasta España y observar, sobre 
todo, si a través de la Edad Media española hay una tradi- 
ción continua y permanente de misticismo o si, por el con- 
trario, hay soluciones de continuidad que nos obliguen a bus- 
car luego la explicación de la eflorescencia del misticismo de 
muestro siglo de oro en influencias extrañas y no en una tra- 
dición indígena ininterrumpida. Además, hemos de indagar 
si ison los caracteres místicos o ascéticos los que predominan 
en la tradición española, siendo fundamental la observación 
do este hecho, porque el predominio de la Ascética o de la 
Mistica ha de servirnos para caracterizar, más adelante, con 
exactitud las manifestaciones de la experiencia religiosa en 
la literatura española. 

Las más primitivas manifestaciones de una doctrina de 
carácter esotérico y panteísta. que pueden relacionarse con 
el misticismo, surgen en España por influencia de la filoso- 
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fía pitagórica. Desde la anexión de Focia al Imperio persa 
(siglo VI a. de J. C.), los focenses se esparcieron por la 
Europa occidental, estableciendo gran número de colonias. 
En la parte oriental de España se conservan todavía vesti- 
gios de esta colonización griega; los más importantes son los 
restos del templo y colegio sacerdotal de Elo, en el Cerro 


de los Santos. Estos restos muestran la influencia de diver- 


sas culturas; pero, como observó con acierto el Padre Fita, 
este templo y colegio sacerdotal de Elo “están lenostde la 
idea pitagórica. Entónces debió de introducirse en España 
esta doctrina, que más adelante, en el siglo I de nuestra 
Era. tuvo un importante cultivador español en el filósofo 
Moderato de Gades. Sólo fragmentos han llegado a nosotros 
de los once libros en que Moderato expuso la doctrina pita- 
górica. Estos escritos, citados por Porfirio, San Jerónimo y 
otros autores, debieron de tener gran trascendencia en aque- 
lla época. La doctrina de Moderato daba una interpretación 


simbólica al sistema pitagórico de los números y admitía tres 


principios de las cosas, además de la materia: la unidad pri- 
mera, superior al ser y a toda esencia; la unidad segunda, 
que es el ser, lo inteligible, las ideas; la tercera unidad, que 
es el alma, participante Ce la unidad primera y de las ideas. 
La razón universal para dar nacimiento a los seres había 
separado de su esencia la cantidad (materia). El mundo, pues, 
procede de la esencia divina, que se multiplica indefinida- 
mente (1). Moderato de Gales; si no se equivoca la cronología, 
pudo ejercer gran influencia en Plotino, y desde luego €n la 
doctrina gnóstica de Prisciliano. Como ya hemos visto al 
hablar del misticismo árabe, esta doctrina influyó mucho en 
el sufismo musulmán, y el estudio de estas remotas relacio- 
nes de la doctrina de Moderato con la escuela de Alejandría 
y el arraigo de la Filosofía alejandrina en los místicos Ara- 


bes españoles podría inducirnos a pensar en una cierta stens 
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(1) Vide Bonilla: Historia de la filosofía española, t. L. 
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dencia del pensamiento español hacia el panteísmo místico. 
Pero este mismo hecho es el que nos hará comprender luego 
cómo los místicos del siglo de oro, cuya nota fundamental 
es la oposición al panteísmo, forman escuela aparte, sien- 
do preciso buscar la explicación de su florecimiento por 
otras causas y no por una tradición de raza. 

_ El más grande filósofo de la España antigua y uno de 
los valores permanentes en todo tiempo de la cultura espa- 
ñola fué, sin disputa, Séneca. La doctrina de Séneca no es 
mústica, pero es necesario hablar aquí del senequismo, por 
las profundas semejanzas que en su doctrina moral presenta 
con el ascetismo. Séneca es un pensador libre; difícilmente 
puede afiliársele a una escuela determinada. Se sabe que 
en su juventud fué discipulo del filósofo estoico Atalo. El 
mismo, en diferentes pasajes de sus obras, se considera se- 
cuaz de Zenón de Cicio y se clasifica como partidario de la 
secta estoica. El estoicismo fué, sin disputa, la Filosofía grie- 
va que penetró e influyó más hondamente en la cultura del 
pueblo romano, más propenso que a las construcciones meta- 
físicas al sentido realista con que informó toda la gran cons- 
trucción de su ciencia jurídica. 

En la doctrina estoica predomina la parte moral; según 
sus principios, la virtud es el supremo bien que debe reali- 
zarse por sí mismo, sin tener en cuenta ninguna otra con- 
sideración. La virtud consiste en vivir conforme a la natu- 
raleza (xatú pUSLY Lv.) El varón virtuoso, que es el sa- 
bin. debe mostrarse desprovisto en absoluto de pasiones. El 
sabio, además, es imperturbable e impasible, no por care- 
cer del sentimiento del dolor, sino porque cuando el sobe- 
rano bien se posesiona del alma, ésta descansa sobre ura 
base inmutable y segura. Esta es la doctrina estoica y la 
doctrina de Séneca. 

_Como vemos, el dominio de las pasiones es el mismo 
recomendado por la vía purgativa en la Ascética. El estado 
de impasibilidad a que llega el sabio recuerda también algu- 
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nos de los momentos de la vida espiritual de los ascetas. Por 
esto la doctrina de Séneca presenta en su ética tan protun- 
das relaciones con el cristianismo, y únicamente la conclu- 
sión pesimista de su doctrina, que sólo admite como único 
remedio de los males terrenos el suicidio, la separa redical- 
mente de la Filosofía cristiana, que es fundamentalmente op- 
timista. 

Séneca ha sido considerado siempre como el filósofo es- 
pañol por antonomasia; su tendencia moral yv práctica, no 
metafísica, coincide con las notas comunes y permanentes del 
pensamiento filosófico español. El romanticismo y fuego ba- 
rroco de su estilo es algo también profundamente castizo. 
Como dice Menéndez Pelayo, “Grande debió ser el elemen- 
to español en Séneca cuando a éste siguieron e imitaron 
con preferencia nuestros moralistas de todos tiempos y cuan- 
do aun hoy es en España su nombre el más popular de los 
nombres de filósofos v una especie de sinónimo de la sabi- 
dnría. lo cual indica que sus doctrinas y hasta sn estilo tie- 
nen alguna esencial y oculta conformidad con el sentido prác- 
tico de nuestra raza v con la tendencia aforística v senten- 
ciosa de nuestra lengua, manifiesta en sus proverbios y mo- 
rales advertencias de expresión concisa y recogida como los 
anoteemas de Séneca, que puenan con el genio de la lengua 
lotima y la cortan seca y abruptamente” (1). 

Era tal esta conformidad de la moral de Séneca con la 
moral cristiana y con el medio espiritual del pueblo español. 
ene durante toda la Edad Media se copian y transmiten sus 
obras intinterrumpidamente. Á principios de la Edad Media 
(570) escribió San Martín Bracarense varios tratados mora- 
les. Pues bien, hasta tal punto la tradición senequista esta- 
ba arraigada, que estos libros de San Martín se copian a 
nambre de Séneca y se imprimen como suvos durante los 
siglos XV y XVI, y en algunos manuscritos, como advir- 
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(1) La ciencta española, 3.2 ed., t. TI, 253. 
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tió el erudito Floranes (1), van tan interpoladas las sentencias 
de San Martín con las de Séneca, llegando en engañarse, 
admitiéndolas como obra del filósofo cordobés, autores 
de tan sagaz crítica como Nicolás Antonio y el Padre Fló- 
rez. Durante el siglo XV el senequismo tuvo un verdadero 
renacimiento, sobre todo en aquella pequeña corte literaria 
que formó el Marqués de Santillana a su alrededor en el 
Palacio de Guadalajara. Ya anteriormente encontramos el es- 
píritu de Séneca en algunas manifestaciones didacticomora- 
les de nuestra novelística medieval, y muy principalmente en 
los libros de D. Juan Manuel; pero nunca fué tan hondo y 
social su influjo como en este periodo del siglo XV, en que 
sus Obras figuraban en todas las bibliotecas, cuyos catálogos 
han llegado a nosotros (2), y eran comentadas, traducidas e 
ilustradas, dejando huellas palpables en las numerosas citas 
que se hacen de ellas en la literatura de la época. 

El resurgimiento que tuvo la filosofía estoica en el Re- 
nacimiento europeo fué, sin duda, lo que impulsó a Erasmo 
a publicar en 1529 la primera edición crítica de Séneca. Des- 
de entonces se difunde ampliamente la doctrina de nuestro 
gran filósofo en la Filosofía y en la Literatura europeas de 
este tiempo, siendo interesante recoger el nombre de Justo 
Lipsio precisamente porque en él influye Séneca de un modo 
semejante a como luego hemos de ver en Quevedo. Durante 
el siglo XVI los nombres de Antonio de Guevara, el Pincia- 
no, Pablo Martín Rizo y los diversos libros que en este 
siglo y en el siguiente se publican ilustrando o defendiendo 
a Séneca nos muestran lo ininterrumpido de la tradición. 


Vuelve a adquirir gran importancia la influencia de Séneca 


en nuestros moralistas del siglo de oro: en Quevedo, Gra- 
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(1) Véase el apéndice de Floranes en la ed. de Hidalgo de la 
Tipografía española, del P. Méndez. 

(2) Por ejemplo, en la de la Infanta Doña María de Castilla, 
en la del Conde de Benavente, en la del Marqués de Santillana, etcé- 
tera,” ete. 
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cián, Saavedra Fajardo y en el Tratado de la tribulación, del 
P. Rivadeneyra. Quevedo es, sin duda, el senequista más 
ilustre de nuestra literatura. Sus traducciones de Séneca; la 
larga correspondencia mantenida con Justo Lipsio, en la que 
trata de cuestiones referentes a la Filosofía estoica, intima- 
mente relacionada con Séneca; las citas numerosísimas es- 
parcidas por sus obras, que puntualizó el erudito González 
de Salas, etc., son muestra de esta filiación doctrinal que 
culmina en su Tratado de la doctrina de Epicteto, siendo, 
además, la moral de Séneca la que da tono y color a toda 
la producción literaria de Quevedo y aun a la intaciable 
conducta de su vida pública. 

Mi malogrado maestro Bonilla y San Martín dedicó al- 
gunos trabajos a probar las relaciones íntimas existentes en- 
tre la novela picaresca y la filosofía senequista. Para él, el 
pícaro es un estoico con sus puntas y ribetes de cínico, y €s 
evidente que en muchos libros de la novela picaresca aparece 
citado Séneca, y que las numerosas reflexiones de Guzmán 
de Alfarache están plagadas de reminiscencias de la moral 
senequista. 

Esta tradición no se interrumpe; una de las razones por 
las cuales arraigó aquí tan hondamente, sin que nada hiciese 
sospecharlo, -la filosofía de Krause, fué, sin duda, el armo- 
nismo de su metafísica, y, sobre todo, el predominio de la 
ética que hay en esta doctrina. En-su introductor en Espa- 
ña, D. Julián Sanz del Río, se observan notorias y patentes 
influencias de Séneca. Uno de los últimos pensadores espa- 
ñoles, no por disperso y falto de sistema menos interesante, 
Angel Ganivet, resucita a cada paso en sus obras la moral 
senequista, y en su explicación de la psicología de nuestro 
pueblo la considera como uno de los fondos inmutables y 
permanentes. 

Hemos hecho esta rápida inspección de la tradición se- 
nequista en España para tratar de comprobar el hecho de 
que cuando las características de una doctrina (aunque su 
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nacimiento sea muy remoto) coinciden con las notas funda- 
mentales de la psicología colectiva, permanece sustancial- 
mente a través de todas las variaciones de la cultura y del 
pensamiento. Este es el caso del senequismo. Vemos, en 
cambio, cómo los escasos y exóticos focos de misticismo que 
aparecen en la Edad Media española son inconexos entre sí 
y sólo muy remotamente puede señalarse una posibilidad de 
contacto con el núcleo de nuestros místicos del siglo de oro. 

Casi enlazado con estas manifestaciones pitagóricas que 
encontramos en la Edad Antigua puede considerarse a Pris- 
ciliano, heterodoxo español cuya doctrina tiene también 
cierto contenido místico. 

Hacia el año 350 llegó a España un egipcio llamado 
Marco, educado en las escuelas de Alejandría, que empren- 
dió la predicación de una doctrina, mezcla de gnosticis- 
mo y de maniqueiísmo, que pronto logró numerosos prosé- 
litos. Esta doctrina, cuya filiación hemos expuesto al hablar 
de la filosofía alejandrina, se propagó por la Península y 
logro un paladín años más tarde en el clérigo Prisciliano, 
electo Obispo de Avila por sus partidarios, que llegó a ser 
el verdadero jefe de los secuaces de esta doctrina, bien pron- 
to denominados priscilianistas, que fueron condenados por 
algún Concilio y perseguidos por el Emperador Graciano. 

El notabilísimo descubrimiento de once opúsculos de 
Prisciliano, realizado en 1885 por el Dr. Schepss, permite 
conocer hoy con bastante exactitud la doctrina priscilia- 
nista. Es ésta una de las derivaciones del gnosticismo con 
un sentido metafísico mitigado (1). Según Prisciliano, existen 
dos principios externos: el principio divino y la materia pri- 
mitiva o tinieblas. Satán es un producto de la materia y el 
mundo es una creación de Satán, que lo gobierna valiéndose 
de sus ángeles. El alma humana es de origen divino y de la 
misma sustancia que Dios. Las almas que se dejan seducir 


(1) Vide Bonilla: Op. cit. 
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por los malos espíritus están condenadas a pasar por dife- 
rentes cuerpos (metempsicosis) hasta que logren purificarse 
y puedan elevarse de nuevo hasta Dios. La moral priscilia- 
nista era ascética, condenaba el matrimonio y practicaba el 
ayuno y la abstención de carne. Cristo para Prisciliano era 
una forma o manifestación de la divinidad, pero sin perso- 


nalidad distinta; negaba además la resurrección de los 


cuerpos. 

La idea fundamental de este sistema, bien comprensible- 
mente si tenemos en cuenta su procedencia, es panteísta, y, 
además, es pesimista y ascética. Se observa también en 
Prisciliano una influencia o reminiscencia de la doctrina pl- 
tagórica que, en cierto modo, le enlaza con Moderato de 
Gades. 

La organización de las comunidades priscilianistas, las 
personificaciones astronómicas y otras particularidades de 
su doctrina, muestran las semejanzas del priscilianismo con 
la filosofía pitagórica, que en sus últimas manifestaciones 
llegó a ofrecer un carácter místico perfectamente definido. 

Al hablar en el capítulo anterior de la filosofía semiítica 
y de sus posibles relaciones con el misticismo cristiano, se- 
ñalamos ya la excepcional importancia de Dominico Gun- 
disalvo en la historia de la filosofía, por haber servido de 
puente que condujo hasta los escolásticos de Europa las doc- 
trinas panteístas y místicas del Fons vitae de Abengabirol 
y «el sufismo masarrí. Las obras originales de Gundisalvo 
son el tratado De Inmortalitate anima, el opúsculo De pro- 
cessiones mundi, y, sobre todo, el importantisimo Liber de 
Unitate. El tratado De Processione fortifica la prueba de la 
existencia de una causa primera y expone una concepción 
sintética del mundo; sigue a veces casi al pie de la letra 
a Abengabirol y utiliza a Boecio, a Platón y a Apuleyo de 
Madaura para la construcción de sus doctrinas. Su sistema 
monista es expuesto con más crudeza y extensión en el 
tratado De Umitate, de excepcional importancia por haberse 
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comprobado que fué la fuente del panteísta David de Dinan, 
que tanto influyó en la filosofa medieval. 

Así, incorporada a la corriente de la filosofía europea y 
procediendo de una fuente primitiva oriental, es como pue- 
den llegar estas ideas medievales a enlazarse, de un modo 
muy mediato, a la tradición mística cristiana, en cuyo últi- 
mo escalón encontramos situada la española del siglo de oro. 

También vimos cómo se relacionaba con el movimiento 
mústico panteísta semítico español Raimundo Lulio, uno Ge 
los más interesantes pensadores de la filosofía española. 

A pesar de ser ya muy crecida la bibliografía luliana, no 
existe todavía el libro de conjunto que nos dé resueltos to- 
dos los intrincadísimos problemas que se relacionan con la 
eran figura del místico mallorquín (1). No es éste el momen- 
to de hacer un resumen de lo que se sabe hoy de la vida de 
Lulio (1235-1315). A nosotros nos interesa únicamente el 
hecho de su enlace con la filosofía mistica hispanoarábiga y 
la posible influencia que su doctrina haya ejercido en la tra- 
dición cristiana o directamente en los místicos españoles. 
Por esto únicamente entresacaremos de su biografía aquellos 
hechos que vienen a corroborar la, a nuestro parecer, acer- 
tada tesis de Ribera y Asín, que sostienen que Raimundo 
Lulio utilizó ampliamente las doctrinas de los místicos y 
filósofos árabes secuaces de la doctrina de Abenmassarra y 
posteriores a éste. 

Son hechos probados en la biografía de Lulio la obse- 
sión continua que tuvo de realizar una Cruzada para la 
conversión de los infieles, considerando como uno de los 
medios fundamentales el aprendizaje de las lenguas orien- 
tales para poder predicar entre ellos la doctrina cristiana. 
En 1275 logra la creación por Jaime 11 de Mallorca de un 
colegio de lenguas orientales en Miramar, que fué aprobado 


(1) Véase especialmente la obra de Littré citada en la bibliogra- 
fía de este capítulo. 


— 186 — 


por el Papa Juan XXI. Á sus instancias, el Papa Hono- 
rio IV crea en Roma otra escuela de lenguas orientales. 
Cuando acude Lulio, en 1311, al Concilio de Viena, lleva 
varias peticiones, entre ellas la prohibición del averroismo y 
la fundación de un colegio de lenguas semíticas. El hecho 
de que él estuviese profundamente impregnado de la cul- 
tura oriental a pesar de las polémicas mantenidas en contra 
de la tesis de Ribera por el Sr. Probs me parece indudable. 
Son varias las peregrinaciones a Oriente y por el Norte de 
Africa que relatan sus biógrafos. Unas son fabulosas, pero 
algunas son reales, y tampoco puede negarse el profundo 
conocimiento que tenía de la lengua árabe y la casi 1gnoran- 
cia del latín, que muchos dudaban, pero que hoy está pro- 
bada documentalmente. 

Dice Lulio en el prólogo de Els Cent Noms de Deu: 
“Perque eu Ramon, suplich al Sant Pare apostolich et als 
senyors Cardenals quel fassen pausar [su libro] en lati, cat 
eu no li sabria pausar, per co car ignor la gramatica.” Ru- 
bió y Lluch ha exhumado un documento que comprueba 
que tampoco lo aprendió más tarde en París, pues el último 
año de su vida, en 1315, pedía desde Túnez a Jaime 11 de 
Aragón que le enviase a su discípulo Simón de Puigcerdáa, 
franciscano, para que éste le tradujese del catalán al latín 
el Ars consilii que había escrito (1). 

La doctrina de Lulio está profundamente caracteriza- 
da por la imitación sufí con el matiz pseudo-empedócleo que 
hemos visto en Abenmasarra. Ribera, en el Homenaje a 
Menéndez Pelayo, probó las relaciones de la filosofía de Lu- 
liv con el sistema del murciano Abenarabi. Los estudios pos- 
terjores de Asín sobre el Fotuhat de Abenarabi han venido 
a comprobar esta tesis, descubriendo textos literalmente 
idénticos en ambos autores. 


(1) Rubió y Lluch: Documents per Uhistorie de la cultura catala- 
na mi9-eval. Barcelona, 1908. 
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Es de esta procedencia la idea de la absoluta simplici- 
dad de Dios concebida por Lulio en términos idénticos a 
los del pseudo-Empédocles: Dios es el ser uno, infinito y 
eterno, absolutamente indeterminado en cuanto a su esencia y 
naturaleza. Sus atributos, que Lulio denomina Digmtates, 
se identifican con su esencia hasta el punto de que no cabe 
concebir en ella multiplicidad alguna numérica. Sólo por 
aproximación cabe representar parcialmente su esencia me- 
diante las perfecciones de las criaturas, que son copia de las 
Dignitates divinas. Claro es, y este es el punto de vista de 
los enemigos de la tesis arabista, que estas coincidencias con 
la filosofía alejandrina son comunes a toda la escuela fran- 
ciscana medieval y podrían explicarse por una transmisión 
a través del pseudo-Areopagita o de las otras fuentes orien- 
tales que hemos señalado en algunos panteístas escolás- 
ticos. 

Pero lo que individualiza la influencia de Abenarab1 en 
Lulio es la cita concreta de los fragmentos del pseudo- 
Empédodcles. 

Otro punto que hace indudable la filiación árabe del sis" 
tema luliano es la influencia de la teoría de Abenarab1 sobre 
los nombres divinos, en la desenvuelta por Lulio en sus 
obras y principalmente en su libro Els Cent Noms de Den. 
También podría explicarse, en gran parte por el conducto 
areopagítico, tan caracterizado en este punto; pero lo que 
singulariza el sistema luliano y el árabe es el NE ChO EAS 
ducir a cien estos nombres, lo que obedece a una tradición 
de los teólogos musulmanes, que sobre este punto elaboraron 
teorías muy peregrinas y curiosaís (1). 

La trascendencia del lulismo fué grande. Lulio está ple- 
namente dentro de la escuela franciscana europea, y sus 
obras han sido aceptadas y utilizadas por ella, después de 
haber vencido en la primera época los ataques de algunos 


(1D Véase Asín: Abenmasarra. 
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espíritus recelosos, como el del intransigente Aimerich, que 
pretendía ver en el mecanismo del sistema luliano y en su 
contenido doctrinal divergencias con el dogma de la Iglesia. 
Aquel afán característico de Raimundo Lulio, todo activis- 
mo y energía, de probar por el esfuerzo de la razón las ver- 
dades que por fe deben ser creídas, tuvo un discípulo le- 
jano en el originalisimo Raimundo de Sabunde, que en su 
Teologia naturalis pretendia buscar la comprobación de to- 
dos los dogmas en la Naturaleza, no por autoridades divi- 
nas O humanas, sino por la observación y la experiencia in- 
terna. Esta doctrina, que tanto seducia a Montaigne, anun- 
cia ya los albores del espíritu renacentista, que había de di- 
rigirse a la Naturaleza para elaborar el Novum Organum 
y el método cartesiano, y es el trazo de unión entre el lulis- 
mo medieval y la filosofía renacentista. 

La doctrina luliana tuvo gran éxito en Barcelona y Pal- 
ma, donde se crearon cátedras, costeadas por damas, para 
la enseñanza del lulismo. El maestro Pedro Dagui consigue 
en Roma la confirmación de la ortodoxia del sabio mallor- 
quín. En nuestra gloriosa Universidad de Alcalá introduce 
el lulismo el magnífico caballero Nicolás de Pax, traductor 
del Desconort. Alfonso de Proaza propaga en Valencia las 
obras del Beato Ramón. Finalmente, observemos un hecho 
bien significativo, que muestra cómo a principios del si- 
glo XVI los gobernantes españoles se preocupaban de con- 
solidar la unidad religiosa, tan íntimamente ligada con la 
politica, procurando la difusión del misticismo religioso. 

El Cardenal Cisneros, en 1513, escribe así a los jurados 
de Mallorca: “Tengo grande afición a todas las obras del 
doctor Raimundo Lulio, doctor iluminadísimo, pues son 
de gran doctrina y utilidad, y, así, creed que en todo cuanto 
pueda proseguiré en favorecerle y trabajaré para que se 
publiquen y lean en todas las escuelas.” 

En efecto, el gran Cardenal costeó ediciones de las obras 
de Lulio. Más tarde Felipe II, paladín del catolicismo, se 
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preocupa personalmente en pedir copias de los códices h. 
lianos para su gran biblioteca de El Escorial, y se nota el. 
algunos de los escritos de su arquitecto Herrera la influencia 
de la ciencia luliana. Esto no obstante, no creemos que 
fuese grande el influjo directo del místico mallorquín en 
los autores del siglo de oro. En otro capítulo indicamos en 
qué consiste -la posible influencia de Lulio en Fray Luis de 
León; quizá un estudio comparativo del contenido metafísi- 
co de Los nombres de Cristo con el tratado De Divimis No- 
minibus, del Areopagita, y con Els Cent Noms de Deu, de 
Raimundo Lulio, podría ofrecer resultados interesantes. 

Hoy por hoy, quitada la influencia hipotética de Lulio en 
Fray Luis, sólo podemos admitirla en nuestros místicos del 
siglo de oro incorparada al gran raudal de la doctrina mis- 
tica franciscana de la Edad Media. Este es el último pre- 
cedente místico que nos ofrece la Edad Media española. 
Veamos ahora el choque de las ideas que llevamos expues- 
tas en el ambiente católico y renacentista de la España de los 
Reyes Católicos y del Cardenal Cisneros. 
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2.—ESTADO SOCIAL Y ESPIRITUAL DE ESPAÑA A LA APARICIÓN 
DEL MISTICISMO 


Acabamos de estudiar los antecedentes medievales que 
presenta en España el misticismo. La Edad Media, cuya cul- 
tura es profundamente teológica, fué propicia, como puede 
verse en el capítulo anterior, a la producción del misticismo 
en los distintos países; seguramente la Reconquista es la 
causa principal de que la fisonomía de la Edad Media es- 
pañola presente un carácter peculiar y distinto. La gran obra 
de las Cruzadas no obtuvo colaboración :española, porque la 
Reconquista era, en cierto modo, una cruzada permanente. 
A pesar de que el criterio de tolerancia fué muy distinto en 
nuestra Edad Media de lo que había de ser más tarde, en el 
siglo XVI, es evidente que la Reconquista tiene una preocu- 
pación religiosa en su fondo. Y así como a pesar de las lu- 
chas intestinas de los reimos peninsulares y hasta de las 
alianzas con los moros flota por encima de todo, desde Al- 
fonso X, la preocupación de una obra común y un sentido 
cada vez más concretado de patria española, así, a pesar de 
la convivencia con los árabes y judíos, la idea religiosa está 
latente en todo el gran empeño peninsular de la Reconquis- 
ta. Coincide el fin de ésta con la iniciación del misticismo 
en España. La más alta manifestación de la mística cristia- 
na medieval española toma un carácter en Raimundo Lu- 
lio de lucha y de cruzada, y este verdadero almogavar del 
pensamiento simboliza todo lo que había de actividad y de lu- 
cha religiosa en el alma española de los siglos medios. El final 
de la Reconquista, dejando sin ocupación activa este senti- 
miento religioso, influyó sin duda en preparar el terreno para 
la manifestación de nuestro misticismo clásico, lleno tam- 
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bién del mismo generoso espíritu de proselitismo y de acti- 
vidad. Pero esto no es bastante. Es preciso que examinemos 
otros hechos ocurridos en la España de principios del si- 
glo XVI, que contribuyeron a preparar y a exaltar, hasta el 
grado místico que adquiere luego, la permanente y tradicional 
fe religiosa del pueblo español. El estado de la Iglesia y de la 
sociedad española desde el siglo XIV no fué excepcional en 
España, sino que ofrece notas comunes en el resto de Euro- 
pa. Fué el siglo XIV en toda ella siglo de honda decadencia 
moral. Parece que la conciencia europea tiene un retraso 
en el proceso de su marcha hacia la civilización. Es el siglo 
de Pedro el Cruel y de Carlos el Malo, el siglo en que las 
injusticias del feudalismo europeo, llegando a su colmo, 
producen una de las primeras revoluciones sociales de los 
siervos de la tierra. La Iglesia, recluida en Avignón, es víc- 
tima de un grave cisma; herejías y relajación ¡son frecuentes 
en muchos países. La literatura se caracteriza por el imperio 
brutal de la sátira, y el Roman de la Rose y elerclo denke> 
nard son las manifestaciones estéticas de una época despro- 
vista de delicadeza espiritual. 

- En España se detiene la Reconquista. En Aragón, a cau- 
sa de las guerras políticas de la unión, que turban el remado 
de Pedro el Ceremonioso; en Castilla, por las guerras fratri- 
cidas de Pedro el Cruel. El admirable tratado del franci'sica- 
no gallego Alvaro Pelagio De Planctu Ecclesiae (1330-1340), 
es simbolo de toda esta época, que puede resumirse en aque- 
lla terrible frase suya cuando dice que los clérigos Corpus 
Christi pro pecunia vendunt (1). La cántiga de los clérigos 


(1) Es fundamental la lectura de esta obra para formarse idea 
del ambiente de esta época. Sobre Alvaro Pelagio, Obispo de Silves, 
figura interesantísima, aunque poco conocida, de nuestra historia me- 
dieval, pueden consultarse los siguientes estudios: Sabatier : Fratris 
Francisci Bartholi de Assisto Tractatus de Indulgentia S. Mariae de 
Portiuncula. París, 1000, págs. 53, 54 y 68.—Fr. Atanasio López: Un 
gallego célebre, Fr. Alvaro Pelagio, en el t. XXVI (19009) de El Eco 
Franciscano, Santiago de Compostela.—René de Nantes: Histoire des 
Spirituels... Couvín, 1909, págs. 94-07. —Heinrich Baylaender: Alvaro 
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de Talavera en el libro inmortal del Arcipreste es un reflejo 
exacto de la realidad. Este desasosiego moral de las con- 


ciencias produce un desaliento grande para la vida. Las 


danzas de la muerte son tema común de la literatura. En 
Castilla, el Tractado de miseria de homnc viene a «unirse al 
coro general de la literatura europea, en que se lamenta la 
tristeza de nuestra condición humana, Parece como si el es- 
píritu que inspiró la obra de Kempis viniese a extender por 
toda la tierra la sensación de nuestra miseria y la necesidad 
de un mejoramiento espiritual. Sólo una minoría de espíritus 
selectos se produce en este sentido, y ellos son los que nos 
han dejado testimonio de la relajación universal de las cos- 
tumbres desde la Corte pontificia hasta el último hogar del 
villano. EL 

López de Ayala, en su Riímado, nos habla de la relaja- 
ción de algunos Papas y Prelados: 


“La nave de San Pedro está en gran perdición, 
por nuestros pecados et la nuestra ocasión. 
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Mas los nuestros prelados que nos tienen en cura, 
Assas han a facer por nuestra desventura: 
cohechar los sus súbditos sin ninguna mesura 
et olvidar consciencia et la santa escriptura.” 


De los curas dice: 


“Non saben las palabras de la consagración 
nin curan de saber nin lo han a corazón: 
si puede aver tres perros, un galgo et un furón 
clérigo de aldea tiene que es infanzón.” 


Pelavo. Studien zu seinem Leben und seinem Schriften. Aschaffen- 
burg, 19010.—P. Alejandro Amaro (O. F. M.): Fr. Alvaro Pelagto. 
Su vida, sus obras y su posición respecto a la cuestión de la pobreza 
teórica en la Orden franciscana bajo Juan-X XII (1316-1334), 1016. 
(Publicado en Archivo Ibero Americano, núms. XIII, XIV y XVI.) 
Claudio Galindo: Alvaro Pelagio. Discurso de apertura en la Un1- 
versidad de Oviedo. Oviedo, 1926. Sustancioso trabajo en que se es- 
tudia especialmente la doctrina política de Pelagio y su posición ideo- 
lóvica en la cuestión de la lucha entre el Ponticado y el Imperio. 
Cítase en él una tesis alemana inédita, conservada en la Universidad 
de Friburgo: Leo Lohmiller: Kirche und Staat bei Alvaro Pelavo, 
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Fray Jacobo de Benavente, en su Vergel de consolación 
(Sevilla, 1490), se queja de este estado de relajación de la 
Iglesia: “O perlados et ricos, desit: ¿qué provecho os face 
el oro et la plata en los frenos et en las sillas?... ¿Et que 
pro facen tantos mandamientos de pannos presciados et de 
las otras cosas sin necesidad ?... Ya ¡Mal pecado!, tales pas- 
tores non son verdaderos, mas son mercenarios de Luzbel, 
et lo que es peor ellos mismos son fechos lobos robadores 
et pastores et perlados que agora son, por cierto velan et son 
muy acueidosos por henchir los establos de mulas et de ca- 
ballos, et las camaras et las arcas de riqueza et de joyas et 
de pannos presciados.”” 

- Estas quejas, sobre un ambiente de relajación, persisten 
a través de todo el siglo XV y duran todavía hasta luen 
entrado el XVI, en que precisamente el cambio radi- 
cal que sufren las costumbres eclesiásticas encuentra su 
nueva manifestación en una literatura ascética. Esta rela- 
jación, bastante general en la Iglesia, fué la causa origina- 
ria de las sucesivas herejías reformadoras que culminan por 
fin en la reforma protestante de Lutero; pero la Iglesia mis- 
ma comprendió hasta qué punto peligraba su vida si no se 
atajaba el daño. Se impone, por último, el elemento severo, y 
en el seno de la propia Iglesia se inicia una reforma orto- 
doxa, que es lo que significa el Concilio de Trento. En Es- 
paña la unidad política, coincidente con el final de la Recon- 
quista, tiene su más firme sostén en la unidad religiosa de la 
Península; por esto la preocupación de los Reyes Católicos 
y de Cisneros de evitar cualquier desvarío en este punto, pro- 
curando intensificar la fe común, librándola de la descom- 
posición interior, del contagio de los moriscos recién some- 
tidos y de la influencia de la impiedad extranjera. Para sa- 
tisfacer estas necesidades se crea el Tribunal de la Inquisi- 
ción. Una historia doctrinal de la Inquisición vendría a ser 
una historia au rebours de nuestra cultura. Estudiando los 
índices, se ve sucesivamente cuáles fueron los males que en 
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cada momento trató de evitar (1). Además de esto, Cisneros 


mismo emprendió la reforma eclesiástica de España. Aquí, la. 


relajación no tocó nunca más que a las costumbres, quedan- 
do siempre a salvo el dogma. La masa del pueblo fué siem- 
pre fervorosamente católica, y toda la energía que Cisneros 
tuvo que desarrollar para llevar a cabo su empresa encontró 
un apoyo inconmovible en la Corona y en la opinión popular. 
Y verdaderamente, la reforma era necesaria. Unas cuantas 
citas de autores algo posteriores nos mostrarán la necesidad 
de ella y el ambiente de crítica propicio que existía. Sando- 
val. en su Crónica de Carlos V, cita una carta de un fraile 
que dice así: “Los perlados de los monasterios como se ha- 


llan señores, no se conocen, antes se hinchan y tienen so-. 


berbia et vana gloria de que se precian... y danse a comeres 
et beberes, et tratan mal a sus subditos et vasallos siendo por 
ventura mejores que ellos.” Fray Pablo de León, en su Guía 


del Cielo (1553), critica duramente a los curas y prelados: 


“Nunca ven sus ovejas, sino, ponen unos ladrones por pro- 
visores... Que no tiene hoy la Iglesia mayores lobos, ni ene- 
migos ni tiranos ni robadores que los que son pastores de 
ánimas y tienen mayores rentas... De Roma viene toda mal- 
dad... A penas se verá la Iglesia catedral o colegial donde 
todos por la mayor parte no estén amancebados.” 

- Uno de los Padres de la Mística española, Fray Francis- 
co de Osuna. Mama a los malos Obispos en su Abecedario es- 


piritual (1542): “obispotes, llenos de buenos bocados, y de 
puerros y especia no han vergienza de gastar el manteni- 


miento de los pobres en úsos de soberbia y luxuria... el día 


de la muerte hará en ellos gran gira el demonio.” Y estas 


censuras no eran sólo proferidas por los profesionales de ía 
vida religiosa; de ellas está llena la literatura profana de en- 
tonces. Sancho Muñon, en su tragicomedia de Lisandro y 
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(1) Véase en la bibliografía de este capítulo el artículo Indices 
de libros prohibidos. 
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Rosela (1542), relata así el espectáculo de lo que a su pa- 
recer será el infierno: “Allí serán atormentados muy cruel- 
mente los papas que dieron largas indulgencias y dispensa- 
ciones sin causa, y proveyeron las dignidades de la Iglesia a 
personas que no las merecían permitiendo mil perversiones y 
simonias. Allí los obispos y arcedianos que proveen mal los 
Beneficios, teniendo respecto a sus parientes y criados y no 
a los habiles E suficientes. Allí los eclesiasticos profanos y 
amancebados.” (Esc. IV del primer acto.) 

En el Cancionero de obras de burlas provocantes a risa 
se encuentran sátiras en el mismo sentido (1). No hay que 
confundir estas sátiras con otras llenas de espiritu erasmita, 
que, si bien tienen una raíz común, presentan ya otro carác- 
ter y responden a otro espíritu muy distinto de este ingenuo 
afán de reforma severa de las costumbres eclesiásticas. La 
producción misticoascética de nuestro siglo de oro y la re- 
forma 'de las costumbres religiosas originan un profundo 
cambio en el ambiente, que más tarde se refleja en la pro- 
ducción literaria profana. Es preciso reflexionar en la mu- 
danza enorme en el espíritu colectivo que supone el paso des- 
de los frailes que aparecen en las obras de Torres Naharro, 
tipos cómicos estereotipados, hasta la posibilidad de que los 
autos de Calderón fuesen admirados y entendidos por una 
gran masa de espectadores. 

La reforma de Cisneros, y en general la reforma de la 
Iglesia española, es anterior a la reforma general de Trento 
y a los esfuerzos de Paulo IV, Pío V y Sixto V. La refor- 
ma monacal de los cistercienses fué iniciada ya en el siglo XV 


por el abad del Monasterio de Piedra, Fray Martín de Var- 


gas, que con este objeto fundó el de Monte Sión, en Toledo, 


(1) A. de Castro, en su Historia de los protestantes, recoge mu- 
chos textos de éstos en defensa de su equivocada tesis. El cuákero 
Usoz publicó el Cancionero de burlas con fines de proselitismo re- 
ligioso. 
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que fué el centro de esta reforma (1). La misma reforma 
hizo en Portugal en 1481 otro monje de igual procedencia, 
Fray Pedro Serrano, que visitó además los Monasterios de 
Castilla, hizo capítulo general en Valladolid, cerró el Monas- 


terio de Torquemada y prendió y depuso a varios abades re- 


beldes, entre ellos a los de Gumiel y Nogales. sta reforma, 
que fué apoyada por Martín V (1425) y Eugenio IV (1432), 
consistía, sobre todo, en terminar con los abusos que origina- 
ban las encomiendas perpetuas, haciendo que las abadías du- 
rasen tres años. 
Personalmente practicó Cisneros la visita a los Monasterios 
de Mendicantes en Andalucía, y expresa su opinión sobre la 
materia en la consulta que con tal motivo elevó a los Re- 
yes Católicos: “La Orden de San Francisco es la que tiene 
más necesidad de reformación, porque, de tantos frailes como 
somos, sólo cuatro provincias tienen la observancia, con muy 
pocos conventos que viven perseguidos de los Padres con- 
ventuales de su poder y persecución: todos los demás son 


claustrales. A esto siguen los conventos de monjas, que sin 


exceptuar ninguno, son todos conventuales... ni muchos de 
ellos tienen clausura. La causa de esta relajación ha sido que 
después de algunos cuarenta años de la fundación de esta 
Santa Orden... con sus no religiosas costumbres, han admi- 
tido tener haciendas, rentas, tierra y heredades... y la pro- 
piedad en ellas en común y en particular... con breves y Bu- 
las que han obtenido para ello. Y siguióse una tibieza tan 
grande, una tan llorada destrucción de la pobreza evangé- 
lica...” Siendo la razón de todo esto, según el Cardenal: “La 
general peste pasada, que se extendió por toda Europa y 
acabó y asoló las religiones; viendo, pues, los prelados que 
sus conventos quedaban desiertos dieron hábitos a todo gé- 


(1) Véase Vicente de la Fuente: Historia Eclesiástica de España, 
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nero de gentes... sin atender a las calidades que merece la 
religión.” 

Los Reyes solicitan de Alejandro VI, en 1494, una bula 
(confirmada luego por Julio 11) para poder reformar todas 
las Ordenes religiosas del Reino, y nombraron para tal em- 
presa al propio Cardenal Cisneros. Este recorrió los Monas- 
terios, quemó -sus privilegios y les quitó sus propiedades y 
tributos, aplicándolos a Parroquias y Hospitales. Obligó a 
los frailes a reformar su indumentaria, estableció la des- 
calcez y sometió a todos los de la Orden de San Francisco 
a obediencia sumisa al Comisario general. Extendió esta re- 
forma con mano férrea a todas las demás Ordenes que pudo 
y a los conventos de monjas. Tuvo que luchar en esta labor 
heroica con la resistencia de muchos y con las intrigas de 
algunos en Roma, que pintaron torcidamente su actuación 
al Papa Alejandro VI, que llegó hasta suspender la refor- 
ma en noviembre de 14096, aunque al año siguiente volvió a 
tolerarla. Pronto se vió el resultado de este esfuerzo: mu- 
chos religiosos que, como los de Salamanca, “andaban re- 
vueltos con malas mujeres” (1), emigraron de España, pa- 
sando más de mil a Marruecos para poder vivir libremente. 

Extendió después Cisneros su reforma al clero secular, 
chocando en seguida con el poderío y resistencia de la lgle- 
sia toledana. La reforma regular fué permanente y durade- 
ra; los abusos del clero secular duraron hasta que fueron 
cohibidos por la reforma general de AFento: 

También en Roma hubo prelados españoles que clamaron 
por la reforma de la Iglesia, como puede verse en las siete 
peticiones que el Cardenal Santa Cruz, D. Bernardino de Car- 
vajal, tipo representativo del Prelado español, gran señor 
violento y audaz del Renacimiento, hizo al Papa Adriano VÍ 
el mismo día de su entrada en Roma (2). Entre estas peticio- 


(1) Menéndez Pelayo: Heterodoxos, t. 11, 1.2 ed. 
(2) César Cantú: Gli Ereciti d'Itala, t. 15273) 
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nes, la séptima, en que le incita a obtener dinero de los pue- 
blos y de los príncipes para terminar la Iglesia de Roma, 
nos muestra cuán otro era el espíritu reformador de la lgle- 
sia española del que se agitaba en Alemania. Como exacta- 
mente observó Menéndez y Pelayo, aquí no hubo nunca cues- 
tión doctrinal. La reforma era simplemente de las costum- 
bres, y los que la emprendieron y llevaron a cabo con el 
rigor que hemos visto, contaron siempre con el apoyo de una 


á 
eran parte de eclesiásticos no maleados y con la simpatía pro- 
Funda de la gran masa del pueblo español. E 

El hecho del poco éxito de la reforma protestante en nues- 3 
pen Ei. ! 


tra patria ha inducido a algunos a pensar en la no existencia 
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de un Renacimiento en España. Así como “hubo una reforma, 
en cierto modo indígena, y que no tocó para nada el con- 
tenido dogmático, hubo también un Renacimiento, aunque 
profundamente conformado por la fe y el ambiente católico, 
que para el pueblo español constituyeron un ideal político, a 
la vez que religioso. El Renacimiento influye en nuestra Teo- 
logía, y el ambiente erasmista europeo tuvo un gran eco en 
la España del siglo XVI. El erasmismo era el espíritu de re- 
visión, la protesta contra la rutina medieval puramente for- 
malista, y contra el estilo pedestre que crispaba los nervios 
al gran teólogo Melchor Cano. Esta influencia erasmista, que 
era combatída por muchos como peligrosa, fué, sin embar- 
go, aceptada por los espíritus más selectos y serenos (1). El 
Padre Vitoria, verdadero fundador de la Escuela teológica 
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española del Renacimiento, fué, en cierto modo, un ecléctico 


en aquella lucha, Y lo mismo que en la cuestión de la con- 
ducta a seguir con los indios, memorable polémica de la Fi- 
losofía del Derecho de entonces, adoptó Vitoria el término 


po 


(1) Véase un exacto e interesante estudio del influjo del eras- 
mismo, fuera de la Teología, en la ideología renacentista española, en 
la obra de A. Castro El pensamiento de Cervantes. Madrid, 1926. 

Es documento importante, para conocer este ambiente, el escrito 
de Vergara sobre la cuestión de la limpieza de sangre en el Cabildo 
toledano. 
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“medio templado, que fué causa de la gran fecundidad de su 


Escuela. Este influjo del renacimiento en la Teología se ma- 
nifiesta por la poda de cuestiones inútiles y_ bizantinas que 
hace de la Teología decadente de la Edad 2 Media, por la reac- 
ción contra el nominalismo huero y casuísta 1 y por la vuel- 
ta a las verdaderas fuentes de la Teología tradicional: la 


Escritura y los Santos Padres. Aun entre los contradictores 


de Erasmo, encontramos este espíritu de _renovación. Fray 


Luis de Carvajal, el grande y y temible adversario del huma- 


nista de Rotterdam, en su libro De Restituta Teologia, pre- 


cede y anuncia la gran obra de. Melchor Cano. Los discípu- 
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los de Vitoria: Navarro Azpilicueta, los dos Covarrubias, Do- 
mingo de Soto, Melchor Cano, Ambrosio Morales, Tomás 
Mercado, difunden el espíritu de su doctrina en las diversas 
ramas de la gran enciclopedia teológica de entonces. Este 
ambiente condena la decadente escolástica, aunque, como más 
tarde había de decir Leibnitz, reconocen que había mucho 
oro bajo aquella escoria formalista. Así, dice Carvajal: “Sup 
pallium sordido, hoc est, sub eorum barbarie, seepe latere sa- 
pientiam ognosco” (1). 

Pero el verdadero sistematizador de este ambiente, el 
primero a quien se le ocurrió formar unos Topica teológi- 
cos, fué a Cano, que, en cierto modo, es el Vives de la Teo- 
logía, y que en su gran obra De Locis Theologicis aplicó a 
esta ciencia, con gran “elegancia y profundo espíritu, un pro- 
grama parecido al de reforma filosófica del gran pensador 
valenciano. No desdeñó Cano en esta obra la cultura rena- 
centista de su tiempo. En el libro XI le vemos utilizar am- 
pliamente obras tan típicamente renacentistas como las Cues- 
tiones del Templo, de Juan de Vergara, padre de nuestra crí- 
tica histórica, y en toda ella predica la necesidad de opo- 
nerse a la reforma del Norte, no con el cerrilismo de una fe 
ciega, sino con las mismas armas de los humanistas herejes, 
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(1) Vide Menéndez Pelayo: Heterodoxos, t. 1, 1.2 ed. 
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con el estudio científico de la Filología y de las Escrituras. 
Se burla donosamente de aquellos que se presentan ante tan 
fuerte enemigo armados sólo como los dómines de largas ca- 


ñas (mist arundines longas). Este renacimiento de la Teolo-' 


gía, ciencia oficial de una nación en su apogeo, que había he- 
cho del catolicismo su PPaLS colectiva, se infiltra y extien- 


las capas sociales. Los documentos que ha exhumado. Bohe- 
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mer de procesos de protestantes de esta época nos "muestran 
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la gran difusión de la Teología aun en las clases popula- 
res. El público de un sermón notó en algunos casos desli- 
ces heterodoxos en la doctrina del predicador; los testigos 
más humildes declaran con conocimiento de causa sobre ar- 
duas cuestiones dogmáticas en los procesos de herejes. 

Pero el pueblo español no fué nunca un pueblo de con- 
templativos. Otras corrientes ideológicas y sentimentales, cu- 
vas raices acabamos de ver, circulaban por el alma españo- 
la del siglo XVI. La doctrina neoplatónica, que es una nota 
fundamental del Renacimiento en todas partes, había influido 
profundamente en España. Ya hemos comprobado cómo las 
doctrinas del neoplatonismo renacentista entran en España 
con la gran obra uemtcon Hebreo. Pronto estas bellas y ex- 
quisitas teorías sobre el amor trascienden a la masa culta 
en general y forman una serie de lugares comunes profusa- 
mente utilizados por todos nuestros poetas líricos del si- 
glo XVI (Boscan, Garcilaso, Herrera, Camoens, Fray Luis, 
Cervantes, Cetina, Lope de Vega, Gongora, etc.). Esta doc- 
trina del amor llega a tener una gran trascendencia social. 
El Cortesano, de Castiglione, traducido por nuestro Boscan, 
es un verdadero código del perfecto caballero, y hoy no po- 
demos formarnos idea del apasionamiento y convicción con 
que seguían las normas de este código de la cortesia caba- 
lleresca los galanes distinguidos de entonces. Recordemos el 


ejemplo de aquel caballero de quien nos habla Luis Zapata 
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en su Miscelánea (1), que por no separarse del arquetipo 
ideado por Castellón, sufría verdaderos tormentos para adel- 
gazar o enmagrescer, llegando hasta el punto de dormir con 
una armadura de hierro puesta, para mortificación de su 
carne. En las fórmulas cortesanas, en la vida social de en- 
tonces y en todas las manifestaciones del espíritu, se per- 
cibe el mismo ambiente. El cortesano, se ha dicho aguda- 


a 


mente, fué algo semejante a lo que el Emilio o la Nueva 


Eloísa, de Rousseau, en el siglo XVIIL, y el estado de áni- 


mo platonizante de la sociedad de entonces, una moda tan 
profunda y general en Europa y en España como el filantro- 
pismo rousseauniano. Esta galantería iba entremezclada con 
una especie de refinamiento renacentist de la caballería medie- 
val. Todos cuantos han estudiado la génesis de la gran sátira 
cervantina han probado la difusión y auge que en España tuvo 
también esta literatura, cómo penetró su espíritu aquí y cómo 
tomó caracteres nacionales, hasta el punto de influir de nuevo 
en Europa. El ambiente de exaltación religiosa, mezclado con 
estas corrientes de la galantería neoplatónica y del espíritu 
caballeresco, produjo en España un tipo_sul generis de caba- 
lero católico, galante y guerrero, que en sus notas funda- 
mentales recoge estas influencias extrañas y las caracteristi- 
cas permanentes de activismo y energía de nuestra tradición 
racial. Las vidas de algunos grandes españoles de entonces 
nos proporcionan ejemplos abundantes de este hecho. Santa 
Teresa, lectora de vidas de santos y de libros de caballerías, 
que, según parece, abundaban en la biblioteca de su padre (2), 
manifiesta su primer rapto de amor divino en aquella infan- 
til aventura que emprende con su hermano Rodrigo para 1r 
los dos en busca del martirio. Don Juan de Austria, figura 
representativa de un momento en que la cristiandad se une 


(1) Véase Juan Menéndez Pidal: Disc. de recep. en la R. A. E. 
Menéndez y Pelayo: Ideas estéticas. 

(2) Véase el inventario en la Bib. de Escritoras españolas, de 
M. Serrano y Sanz. 
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contra el poder islámico, tiene un arranque semejante en su 


adolescencia, cuando se fuga del Palacio de Madrid para ir 
a incorporarse a las galeras que llevaban un socorro al he- 
roico La Valette y sus caballeros, sitiados en Malta por los 
turcos. La vida de San Ignacio de Loyola es un buen ejem- 
plo de cuán fácilmente pasaban estos hombres de la disipa- 
ción galante y caballeresca a la mortificación de la vida as- 
cética y religiosa y de cómo en el fondo no eran tan diver- 
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sos los gérmenes que podían dar - lugar au una u otra vida. 
Sin llegar a la exageraciones de aleún autor, es evidente la in- 
fluencia concreta de los libros de caballerías en nuestro mis- 

ticismo. El lenguaje típico de Amadís, sus metáforas amo- 
- rosas, su preciosismo, se encuentran en Francisco de Osuna, 
en Bernardino de Laredo, en Malón de Chaide y en Santa 
Teresa, en sus Exrclamaciones y en el Castillo interior (1). 
Los místicos y los predicadores, por conformarse con el am- 
biente de la época, adoptan en sus obras y sus sermones ejem- 
plos y metáforas sacados de la vida caballeresca _y guerrera. 
El Castillo interior y los Ejercicios espirituales, de San Igna- 
cio, muestran cómo estos místicos españoles explicaban las 


luchas íntimas de la efusión mística, comparándolas con una 


verdadera batalla. Así vemos cómo San Ignacio, en sus Ejer- 
cicios, recomienda “el cuarto día la meditación de las dos 
banderas; la úna, de Cristo, Sumo Capitán y Señor Nuestro; 
la otra, de Lucifer, mortal enemigo de nuestra humana na- 
tura” (Ejercicios, 2.* semana, fol. 22). Como introdicrion 
a esta meditación, San Ignacio describe el campo de Jeru- 
salén, en el cual el Capitán General es Jesucristo, oponién- 
dole al campo de Babilonia como dirigido por Lucifer. Es- 
tas metáforas de tipo guerrero tienen una iniciación anterior 
(véase, por ejemplo, Vita Christi, de Ludolfo de Sajonia, li- 
bro 11, cap. 1); pero llegan a su apogeo precisamente en los 
místicos más característicamente _nacionales, cuya obra sur- 


(1) Etchegoyen, pág. 45. 


Sa 
y A 


AO 


ge en este ambiente singular de la España del XVI que ve- 
nimos describiendo. En el capítulo anterior hemos puesto un 
apéndice (que en una obra más extensa debería ser detalla- 
damente analizado), conteniendo la bibliografía, bastante com- 
pleta, de cuantos libros de Ascética O Mistica se imprimie- 
ron en España durante el siglo XV. La multiplicación de 
las ediciones nos muestra el éxito y grado de difusión que 
lograron en España algunos místicos extranjeros pertene- 
cientes a la tradición cristiana estudiada en el capítulo III 
de este ensayo. En realidad, en la literatura nuestra del si- 
elo XV predominan más bien el moralismo y la Ascética. 
Hay, sin embargo, algunos autores en los que ya se inicia 
una honda preocupación por el tema doctrinal de la vida con- 
templativa. En el capítulo siguiente enunciaremos cuáles son; 
pero es notorio que las grandes personalidades de la litera- 
tura religiosa de fines de nuestra Edad Media no son mís- 


_ ticas. San Pedro Pascual, Obispo de Jaén, es un ardiente 


controversista dedicado a la catequesis. El libro del esperta- 
miento de la voluntad de Dios, de Fray Bernardo Oliver es 
un tratado de moral con tendencias ascéticas. Don Pedro 
Gómez de Albornoz, con su Libro de la justicia de la vida es- 
piritual et perfección de la Eglesia militante, y Doña Tere- 
sa de Cartagena, con su Arboleda de enfermos, pertenecen 
al mismo género. El deseo de nutrir en un principio la refor- 
ma de la Iglesia española y después la que pudiéramos lla- 
mar contrarreforma, enfrente de la Europa luterana, fué 
causa de que en un principio el Poder público favoreciese 
la propagación y nacimiento de las doctrinas místicas. Pero 


luego la Inquisición, con una mayor doctrina teológica y 


más profundo conocimiento del dogma, vió todo el peligro 
que podía haber siguiendo esta dirección sin freno ni guía. 
A partir de 1550, es decir, en la época de producción del 
misticismo nacional, la Inquisición lucha ya contra la refor- 


ma luterana y teme los derroteros que pueda tomar esta co- 
rriente. Desde entonces sus indices prohiben todo libro que 


OS 


pueda tener asomo de quietismo místico y tendencias lutera- 
nas en la doctrina de la justificación, que eran los dos peli- 
gros capitales que tenía que sortear la doctrina mística para 
no caer en la heterodoxia. Tal es el sentido doctrinal de los 
indices de Valdés y Quiroga (1). Por esta misma preocupa- 


ción son molestados y aun perseguidos algunos autores poco 
explícitos o confusos en la exposición de su doctrina. Re- 


cordemos las eS de San Lenacio y sus compañe- 
ros en los comienzos de la Compañía de Jesús. La inclu- 
sión en el índice de obras de Fray Juan de los Angeles, de 
Fray Luis de Granada, el proceso de Fray Luis de León, 
la inspección de las obras de Santa Teresa, ete., etc. Mues- 
tra del rigor con que se procedía es el caso de la religiosa 
clarisa Magdalena de la Cruz, residente en Córdoba, que ex- 
perimentaba visiones, éxtasis y revelaciones; durante mu- 
chos años fué creida de todo el mundo; por fin es examinada 
por el beato Juan de Avila, que la juzga engañada y falsas 
estas manifestaciones místicas. Para dar ejemplo, aunque la 
monja se sometió, fué amonestada y encerrada (2). 

Por otra parte, ya vimos cómo Cisneros protegió el mis- 
ticismo: encarga se difundan las obras de Lulio, que publi- 
ca bajo su protección; lo mismo hace con las del Cartujano. 
Entre estas dos tendencias, de una protección primero y una 
desconfianza dogmática después, se desenvuelve el fervor re- 
ligioso de estos escritores, cuya exaltación caía en un terre- 
no tan perfectamente abonado por las distintas causas que 
en el presente capítulo se reseñan. 


(1) Véase en la bibliografía el artículo Indices de libros pro- 
hibidos. 

(2) Acta Sanctorum octobris, t. VII, págs. 227, 5609.—Menéndez 
y Belayo ¡Heterodoros, €. 111 5 
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INDICES DE LIBROS PROHIBIDOS 


Sobre esta cuestión tan interesante para el estudio del ambiente cul- 
tural de España, recomiendo las obras, citadas en esta Bibliografía, 
de Reusch, Silva Bastos y Menéndez y Pelayo (“Heterodoxos”, t. 1D). 
Ofrecen especial interés los índices que a continuación reseño: 


“CATALOGUI librorum reprobatorum, et prelegendorum, ex iudi- 
cio Academiz Lovaniensis. Cum edicto Ceesariae Majestatis 
euulgati Valentise, Typis Joannis Mei Flandri. MDLI. Man- 
dato Dominorum de consilio sancte generalis Inquisitionis”. 
(Indice de 1551, del Inquisidor general Fernando de Valdés.) 
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Vniversalis Inquisitionis caueri ab omnibus et singulis in vni- 
versa Christiana Republica mandatur, sub censuris contra le- 
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Rome, Anno Domini 1559. Mense Januarij”. (Indice de 
Paulo IV.) 


“INDEX librorum prohibitorum, cum Regulis confectis per Pa- 
tres a Tridentina Synodo delectos, auctoritate Sanctiss. D. 
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tradición de estos ataques continúa en una ed. de “Hanovia, 
1D) 
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SAPILULO 


La evolución cronológica y el con- 
tenido doctrinal del misticismo espa- 
ñol del Siglo de Oro. 


Es preciso advertir al comienzo del presente capítulo que 
el contenido que le hemos asignado, si se desarrollase en 
toda su extensión, daría lugar a una historia de la litera- 
tura mistica española. Recordemos que el presente estudio 
es una introducción a esta obra y que en él sólo intentamos 
resolver un problema de influencias en relación con la lite- 
ratura universal, planteando el problema histórico de nuestra 
Mistica y reuniendo de paso, en el presente capítulo, aque- 
llas notas que nos ha sido forzoso recoger para nuestra in- 
vestigación, exponiéndolas de un modo provisional para que 
puedan servir de anticipación a una historia interna y exac- 
ta de nuestra literatura mística. 

El volumen de ésta, mejor dicho, de nuestra literatura 
misticoascética, que abarca alrededor de tres mil obras, se- 
gún la Bibliotheca de Nicolás Antonio, hace dificultosisima 
toda tentativa de clasificación y exposición interna. Al pene- 
trar en esta inmensa selva es preciso que sentemos un axioma 
previo: el del enorme predominio de la literatura ascética 
sobre la propiamente mística. Ya dejamos señalado en el se- 
gundo capítulo cuáles son las características peculiares del 
misticismo puro y vimos cómo la evolución de la vida miís- 
tica tiene siempre o casi siempre un amplio preliminar pe- 
ríodo de preparación ascética. Por esto un estudio de las 
obras exclusivamente másticas resultaría fácil y de no tan 
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desmesuradas proporciones. Pero es imposible que en muchos 
casos ise pueda separar el Ascetismo de la Mistica, que en 
las obras más interesantes forman una doctrina sistemáti- 
camente expuesta. Las Moradas, de Santa Teresa, son ascé- 
ticas las tres primeras y místicas las cuatro últimas. Ade- 
más del predominio de las obras exclusivamente ascéticas so- 
bre las místicas o misticoascéticas, es de notar el hecho de 
que en la mística española predomina la mística doctrinal 
sobre la mistica experimental, es decir, que son más las ex- 
posiciones de doctrina que los relatos de experiencias mís- 
Laa 

Dos aspectos es preciso tratar en este estudio interno de 
nuestra Mistica: la evolución cronológica que nos muestra 
la filiación y genealogía de las doctrinas, de un modo algo 
semejante a como lo hemos hecho con las grandes corrien- 
tes del misticismo universal, y la agrupación por afinidades 
doctrinales de los distintos místicos. 

En la Mística española de los siglos de oro podemos re- 
conocer cuatro periodos o momentos cronológicos. Periodo 
primero: de Importación e iniciación. Comprende desde los 
orígenes medievales hasta el año 1500. Se caracteriza por la 
traducción y difusión de las obras extrañas y por una lenta 
producción, cada vez más intensificada, hacia la doctrina 
contemplativa. Segundo período: de asimilación. Es el mo- 
mento en que las doctrinas importadas son expuestas a la 
española por los misticos y ascéticos que forman el grupo 
de los que pudiéramos llamar maestros o fuentes de la es- 
cuela carmelitana. 

Este segundo período dura desde el año 1500 a 1560, y 
puede considerarse terminado con el comentario del Audi 
Filia del Beato Juan de Avila. Fray Luis de Granada es el 
autor que marca la transición entre este período y el si- 
guiente. 

Tercer período: de Aportación y producción nactonal. Ca- 
racterizado porque sus autores practican la experiencia mís- 
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tica y porque su doctrina tiene notas originales profunda- 
mente españolas; el núcleo principal lo constituye la escuela 
carmelitana (Santa Teresa y San Juan) y los discipulos de 
Santa Teresa. Comprende desde 1560 a 1600. 

Cuarto período: de Decadencia o compilación doctrinal. 
- Se caracteriza porque los autores pertenecientes a él no son 
originales. No existen en esta época casos de experiencia 
mística que den origen a una obra literaria, y los tratadis- 
tas se limitan a recoger toda la doctrina del período ante- 
rior, ordenándola y sistematizándola con gran aparato teo- 
lógico y escolástico. Vienen a ser los compiladores del Có- 
digo de la Mistica, y por su nimio y detallado casuisme 
recuerdan, con respecto a aquéllos, la técnica que con respec- 
to a los grandes poetas de la antigiedad siguieron los retó- 
ricos del Renacimiento. Nombre representativo de esta épo- 
ca es el Padre Juan de Jesús María, gran teólogo, lleno de 
erudición, pero que sigue fundamentalmente la Escuela de 
Santa Teresa: su obra Teología mística et de prudentia ¡us- 
torum (1611) es modelo de la literatura de este período. 

Examinemos ahora, aunque someramente, algunas de las 
obras referentes a cada una de las secciones anteriormente 
enunciadas. 

A continuación damos la nota de las obras que en el 
siglo XV señalan, a nuestro entender, esa escala ascendente 
hacia la Mística original: 

1489.—Arte de bien morir. Zaragoza, Pablo Hurus. 

1490 (?).—Francesch Carroc: Moral consideracion contra 
las persuastons de Amor. Valencia. 

1481.—Rodrigo de Zamora: Espejo de la vida humana. 
Zaragoza; reimpreso, Zaragoza, P. Hurus, 1491. 

1493.—Pedro Ximénez de Prexano: Lucero de la uida 
cristiana, Salamanca; reimpresiones en Burgos, 1405; Sala- 
manca, 1495, 1497, 14099. Traducción catalana (Llum de la 
vida christiana), Barcelona, Pedro Posa, 1496. 


== 220 == 


1494.—Gonzalo García de Santa María: Tratado de las 
diez cuerdas de la vanidad del mundo. Zaragoza, P. Hurus. 

1495. — Antonio Boteler: Escala de paradis. Barcelona, 
Juan Rosembach. 

1499. —Tratado de la vida y estado de perfección. Sala- 
manca. | 


1500.—Antonio García de Villalpando: Inst. de la vida 
christiana. Toledo, Pedro Hagenbach. | 
1500.—García de Cisneros: Exercitatorio de la vida espti- 


ritual. Montserrat, Juan Luschner. | 
1500.—Gómez García: Carro de dos vidas. Sevilla, Juan 
Pegnitzer. 

Estas tres últimas obras, producidas en 1500, y el Tra- 
tado de la vida y estado de perfección, de 1499, nos muestran 
cómo aquella literatura puramente moral que reseñiamos en 
el capítulo anterior va lentamente convirtiéndose hacia una 
preocupación de tipo ascético y contemplativo. Un estudio 
detenido de la doctrina y fuentes de estos libros será el pri- 
mer capítulo serio y necesario de una historia de nuestra 
literatura mística. 

Segunda época.—El artículo de Morel-Fatio sobre las lec- 
turas de Santa Teresa marca época en las investigaciones so- 
bre nuestra literatura mística. El fué quien terminó defini- 
tivamente con la leyenda de la monja iletrada cuya única 
fuente de doctrina era la inspiración del Espíritu Santo. 
Gracias a la tendencia que él inicia, los investigadores pos- 
teriores de nuestra literatura mística han logrado aportacio- 
nes sólidas y exactas sobre las fuentes y transmisión del 
contenido de nuestra escuela mística nacional. Los libros de 
Etchegoyen y Barucci, principalmente aquél, nos muestran los 
frutos que forzosamente había de dar el estudio de los au- 
tores de este segundo período. Los principalmente interesan- 
tes son aquellos que fueron leídos por Santa Teresa y al- 
eún otro que, aunque desconocido para la Santa, pertenece 
a este mismo momento de nuestra mística en que la doctri- 
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na difundida por tanta obra de la mística tradicional se 1n- 
porpora por fin a nuestra lengua y sirve para nutrir el ansia 
de lectura producida por ese espíritu de catolicismo militante 
que expusimos en el capítulo anterior. Los autores que prin- 
cipalmente deben ser estudiados en este período son: Fray 
Hernando de Talavera (1428-1507), Fray Alonso de Madrid 
(Bis?) Fray Francisco de Osuna (FL. 1527), Fray 
Bernardino de Laredo (FL. 1535), Alejo Venegas del Busto 
(1493-1554), Fray Juan de Dueñas, autor de Remedio de pe- 
cadores; Fray Pablo de León, de la Guía del Cielo; Francis- 
co Ortiz, complicado en el proceso de Francisca Hernández, 
y el Beato Juan de Avila (1569), que cierra este periodo y 
que debe ser considerado como antecedente y maestro de 
Fray Luis de Granada, que a su vez marca la transición 
hacia la escuela carmelitana nacional. 

Someramente haremos algunas observaciones sobre el con- 
tenido doctrinal de esta época y señalaremos la influencia de 
algunos de sus autores en la mística posterior. 

Fray Hernando de Talavera es hombre representativo, 
como Cisneros, del espíritu reinante en la época de los Re- 
yes Católicos (1). Entre sus obras hay una, que es su Breve 
forma de confesar, que debe ser estudiada como arquetipo 
y precedente de la larga serie posterior de manuales de con- 
fesión. Este género es muy interesante, por las normas de 
análisis psicológico que en él se dan, muy parecidas a las 
reglas de oración de los tratados ascéticos. Interesan tam- 
bién por la doctrina expuesta al dar verdaderas recetas para, 
en los casos de misticismo o apariencias místicas en el pe- 
nitente, que debían ser tan frecuentes, distinguir si se trata 
o no de un caso verdadero de gracia extraordinaria. 

Su tratado Sobre el vestir y calzar tiene un interesante 
valor histórico y muestra el ambiente de sobriedad que pre- 
dicaba la Iglesia española de entonces. La influencia de Fray 


(1) Véase Obras, t. 16. Nueva Bibl, AA. EE. 
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Alonso de Madrid con su Arte para servir a Dios, tratado 
más ascético que místico, es innegable, por estar reconocido 
por la Santa en las siguientes frases: “Puede el alma—dice 
Santa Teresa—en este estado hacer muchos actos para de- 
terminarse a hacer mucho por Dios y despertar el amor; 
otros, para ayudar a crecer las virtudes a lo que dice un li- 
bro llamado Arte para servir a Dios, que es muy bueno y 
apropiado para los que están en ese estado, porque obra el 
entendimiento.” | 

El libro de Fray Alonso de Madrid tiene un carácter más 
bien moralista que afectivo. La primera parte está dedicada 
a prevenir los engaños o ilusiones de la vida interior. La se- 
eunda, al conocimiento de si mismo. La tercera trata 
ya del amor divino. Es notable la influencia que pueda 
tener la segunda parte de esta obra en la doctrina de las es- 
cuelas posteriores. Seguramente alli aprendió Santa Teresa 
aquella finura de análisis admirable del Padre Alonso de Ma- 
drid, habituándose a la introspección y autoanálisis psicológi- 
co, que es fundamental técnica del misticismo español. 

Uno de los más grandes misticos de nuestra literatura y 
sin disputa el más importante de este periodo, que merece un 
estudio especial y minucioso que constituiría una aportación 
seria y definitiva para el estudio de los problemas de nuestra 
mística nacional, es Fray Francisco de Osuna, franciscano, 
cuyo Abecedario espiritual es ya una obra plenamente místi- 
ca que influyó hondamente en Santa Teresa y en el misticis* 
mo posterior. Titúlase su obra Abecedario espiritual y consta 
de tres partes: la primera, impresa en Sevilla en 1528; la 
segunda, en 1530, y la tercera, en Toledo, en 1527. Textual- 
mente le cita también Santa Teresa, y el Padre Osuna es una 
de las fuentes más frecuentemente utilizadas por ella. Todas 
las doctrinas de los místicos alemanes, flamencos, y, en gene- 
ral, de la tradición europea, son recogidas por este francis- 
cano que, respondiendo a las tradiciones de su Orden, las di- 
vulga y populariza con un lenguaje campechano y familiar. 
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Como buen franciscano, es la meditación de la vida de 
Cristo la norma fundamental de su misticismo. El Primer abe- 
cedario es una meditación sobre la pasión de Nuestro Señor 
y de sus dolores y sufrimientos para lograr la redención hu- 
mana, obligándonos a tomarle por modelo. El Segundo abe- 
céedario es un tratado de ascética donde se hace un análisis 
de las pasiones, terminando con una evocación enérgica y de 
ambiente medieval de la muerte, del juicio final y de los tor- 
mentos del infierno. 

El Tercer abecedario abarca en sus treinta y dos tratados 
una exposición completa de la mística franciscana; siguiendo 
la tradición de la Orden, hay una exposición de las bellezas 
de la Naturaleza y grandezas de la creación para deducir de 
ellas la grandeza del Supremo Hacedor. Este sentido cósmi- 
co, pudiéramos decir, de la mística franciscana, lo veremos re- 
percutir en un dominico malgré-lui, en Fray Luis de Granada. 
Estudia luego el Padre Osuna los sufrimientos amorosos del 
alma y los éxtasis y revelaciones sobrenaturales. Termina con 


un análisis minucioso del método de recogimiento y de las 


variedades de esta oración, hasta llegar a la contemplación 
pura. Algún tiempo después publicó el Padre Osuna un com- 
pendio de toda la extensa doctrina expuesta en los tres Abe- 
cedarios, titulado Ley de amor o cuarta parte del Abecedario 
espiritual. Es, seguramente, la obra maestra del ilustre fran- 
ciscano, por ofrecer sintéticamente y con gran elegancia toda 
su doctrina mística. Publicó además un Ouinto abecedario 
(Burgos, 1542), que es más bien un manual de predicadores. 


El Sexto y último abecedario es una especie de segunda edi- 


ción, rehecha, del Primer abecedario. La doctrina del Padre 
Osuna dió lugar a algunas redacciones apócrifas a él atri- 
buídas, que fueron prohibidas en los índices de 1559 y 1583. 

La influencia de este mistico en Santa Teresa ha sido mi- 
nuciosamente comprobada por Etchegoyen. Casi todas las 
metáforas sobre el amor divino tomadas de la Naturaleza 


15 
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proceden del Padre Osuna, y por eso tienen un gran matiz 
franciscano. 

Fl símbolo del Castillo Interior pudo tomarlo la Santa 
del Tercer abecedario y de la Ley de amor, procediendo a su 
vez de la Vita Christi del Cartujano. La alegoría del gusano 
de seda procede seguramente también del Tercer abecedario. 

Otro de los autores importantes de este período es el fran- 
ciscano Bernardino de Laredo, autor de la Subida del Monte 
Sión por la vía contemplativa (Sevilla, 1535). Citale expresa- 
mente Santa Teresa : “... y era el trabajo, que yo no sabía poco 
ni mucho decir lo que era mi oración... mirando libros para 
ver si sabría decir la oración que tenía, hallé en uno que lla- 
man Subida del Monte, en lo que toca a la unión del alma con 
Dios, todas las señales que yo tenía.” (Vida, cap. XXIIL,) 

La doctrina de Fray Bernardino está expuesta en forma 
de meditaciones semanales. Las tres primeras semanals corres- 
ponden a las etapas de la vida purgativa, iluminativa Y uni- 
tiva. Caracteriza enérgicamente esta última etapa haciendo 
observar que en las dos primeras el alma y el cuerpo caminan 
unidos, mientras que en la vía unitiva marcha el alma sola 
dejando el cuerpo atrás, y como avanza sin los sentidos cor- 
porales, el camino le parece fácil y suave. Esta obra, como los 
Abecedarios, de Osuna, es una de las claves indispensables 
para entender la mística española. Fray Bernardino de Lare- 
do es un alma lírica llena de entusiasmo, y la exaltación casi 
panteísta (sin serlo doctrinalmente) de sus descripciones de la 
Naturaleza son pásinas admirables no superadas quizá por 
ningún prosista posterior (1). 

Las obras de Alejo de Venegas (1493-1554), Agonía del 
tránsito de la muerte y Diferencia de libros que hay en el 
Universo (1:40); la de Fray Juan de Dueñas, Remedio de pe- 
cadores; la Guía del Cielo (1553), de Fray Pablo de León, y 


(1) Las influencias concretas en Santa Teresa pueden verse en la 
obra de Etchegoyen, págs. 331 y sigs. 
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las obras del Beato Juan de Avila son más bien doctrinales 
de asscética. En el Epistolario espiritual, del Padre Avila, se 
hallan algunas cartas que tocan cuestiones místicas, y donde 
más se exalta su sentido místico es en el tratado 4udz, Falta 
et vide (1560), que es un comentario muy extenso del Sal- 
mo 44, en el cual hay capítulos acerca de la pasión de Cristo 
que influyen en la mística posterior. Sabido es que esta imi- 
tación de Cristo como fuente de la mística es característica de 


la escuela franciscana y por su conducto informa constante- 


mente las manifestaciones más excelsas de la nuestra. 

Entre todos los autores citados hay uno de fama mucho 
menor, pero que tiene verdadera importancia para el estudio 
del ambiente ¡social en que se producía el misticismo en esta 
época. Me refiero a Fray Francisco Ortiz, autor de epístolas 
muy interesantes y cuya biografía interesa extraordinaria- 
mente por haber estado complicado en el célebre proceso de 
Francisca Hernández. Todo este proceso, admirablemente es- 
tudiado por Bohemer (1), es una de las fuentes fundamenta- 
les para el conocimiento del estado espiritual y del pensa- 
miento religioso de la España de esta época. 

Al entrar en el estudio del período capital del misticismo 
español, o séase el tercero de los cuatro en que hemos dividi- 
do su historia, es preciso abordar la cuestión de las clasifica- 
ciones doctrinales o por escuelas. Mucho se ha criticado por 
empírica y poco científica la clasificación provisional que 
hizo Menéndez y Pelayo de nuestros místicos, agrupándolos 
por Ordenes religiosas. 

Analizando el contenido doctrinal de nuestra mística, se 
ve que dicha clasificación es más exacta de lo que a primera 
vista parece. Es notorio que cada Orden religiosa tiene una 
tradición teológica y doctrinal; por tanto, se puede hablar, 
con propiedad absoluta, del misticismo franciscano, agustino 


(1) Francisca Hernández, und Francisco Ortiz, Leipzig, 1865, 
sobre todo págs. 233-310. 
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o jesuíta; pero lo que ya no parece posible es abarcar las 
discrepancias individuales que se ofrecen dentro de cada 
Orden en esta clasificación. Es notorio que hay una tradi- 
ción dominicana en la mística ascética, y, sin embargo, en- 
tiendo que erraría quien estudiase la doctrina de Fray Luis 
de Granada como perteneciente exclusivamente a ella. Ade- 
más, las diferencias doctrinales entre las diversas Ordenes 
son muy acusadas en aquellas cuyo contenido discrepa 
notoriamente, por ejemplo, entre los dominicos y los fran- 
ciscanos ; pero, en cambio, son muy leves y casi de matiz y 'sin 
una sustancia teológica que las diversifique, las diferencias 
existentes en otras Ordenes. Por tanto, la clasificación en 
cinco grupos: franciscanos, agustinos, carmelitas, dominicos y 
jesuitas puede reducirse con bastante exactitud y con una 
denominación más científica y exacta a tres grupos, que abar- 
quen las tres grandes corrientes que los tratadistas de teolo- 
gía mística coinciden en señalar y que hemos visto acusarse 
a través de la tradición cristiana medieval. 

San Buenaventura y la mayor parte de los franciscanos 
sostienen que el misticismo es ciencia puramente afectiva, de 
amor, sin tener parte en ellas el discurso y la meditación. 
Dionisio el Cartujano, y, generalmente, los dominicos, supo- 
nen que sólo consiste en el ejercicio de la inteligencia. El tér- 
mino ecléctico entre ambas tendencias extremas lo represen- 
tan los carmelitas, que armonizan ambas doctrinas, defen- 
diendo que el misticismo es acto de dos potencias: inteligencia 
y afecto, pues, según la frase del Padre Lafuente, “en lo mís- 
tico siempre andan juntos conocimiento y amor”. 

Estas tres corrientes podían denominarse : 

Primera. Afectiva, que dentro de la Teología se caracte- 
riza por el predominio de lo sentimental sobre lo intelectual y 
sobre todo por tener siempre presente la imitación de Cristo 
y la Humanidad de Cristo, del Cristo Hombre como vía por 
donde nosotros podemos llegar a la Divinidad. 

Segunda. Intelectualista o escolástica, que busca el co- 
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nocimiento de Dios mismo por la elaboración de una doctrina 
metafísica. 

Tercera. Escuela ecléctica o española, representada por 
la mística carmelitana. 

- Estas tres tendencias podrían caracterizar también las ma- 
nifestaciones del misticismo con notas nacionales: la prime- 
ra es común en la mística italiana; la segunda, en la ale- 
mana, y la tercera, en la española. 

La mística española coincide en todas las tres ramas en 
tener por características fundamentales la exaltación de la 
Humanidad de Cristo; el individualismo humano, que tiene 
como consecuencia el no caer jamás en el panteísmo y el de- 
fender la doctrina del libre arbitrio; el huir del quietismo y 
ser activista creyendo que la exaltación de la caridad y las 
obras son caminos para llegar a Dios. 

El método utilizado por los místicos, considerado filosófi- 
camente, podría conducir a dividirlos en dos grandes grupos 
de ontologistas y psicologistas que, en cierto modo, coinciden 
con los dos términos extremos (afectivistas e intelectualistas) 
de la clasificación histórica tripartita que acabo de proponer. 

Resumiendo: la mística española puede clasificarse del si- 
guiente modo: místicos afectivistas en general, franciscanos, 
agustinos y otros procedentes de otras Ordenes; segundo, 
másticos intelectualistas en general, dominicos y jesuitas; ter- 
cero, escuela ecléctica española, los carmelitas y otros proce- 
dentes de diversas Ordenes, nutridos con la doctrina teresiana, 

Este sería el grupo de la mística ortodoxa. Habría que 
añadir otro grupo, formado por el misticismo heterodoxo, 
que comprende cuatro secciones: primera, misticismo pro- 
testante (Juan de Valdés); segunda, quwietismo (Miguel de 
Molinos); tercera, panteísmo renacentista (Servet), y cuar- 
ta, iluminados, hechicerías y otras sectas dispersas y ¡sin gran 
contenido doctrinal, 
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Sería impropio de la indole de este libro el emprender un 
análisis circunstanciado de las doctrinas contenidas en la obra 
de los místicos que forman estas escuelas. Nos limitaremos, 
por tanto, a una rápida inspección de las doctrinas, tratando 
de fijar en parte la cuestión de fuentes e influencias. 

SECCIÓN PRIMERA.— Agustinos y franciscanos. No es opot- 
tuno ahora estudiar la ardua cuestión bibliográfica referente 
a la prioridad del Libro de la Oración, de Fray Luis de Gra- 
mada tel ra rado de la oración, de San Pedro Alcántara. 
El descubrimiento del compendio de la obra granadina, exis- 
tente en la Biblioteca Barberini, parece dar definitivamente 
la razón al Padre Cuervo y a los defensores de Fray Luis. 
Lo que aquí nos interesa hacer constar es que ambos com- 
pendios tuvieron influencia en el misticismo posterior y 
principalmente en Santa Teresa de Jesús. Fray Pedro Al- 
cántara, aquel severo asceta que parecía, según la Santa, he- 
cho con raíces de árboles, labró un hondo magisterio en el 
espiritu de Teresa. 

El Padre Estella es uno de estos casos típicos de desplaza- 
miento dentro de la Orden, semejante al del Padre Granada. 
Es más popular por su libro ascético Tratado de la vanidad 
del mundo que por su obra mística Cien meditaciones del 
amor de Dios. La doctrina del Padre Estella está llena de re- 
miniscencias literales de San Agustín. Su mística sigue la 
nota común española y defiende las obras como fuente de co- 
nocimiento divino. Fray Juan de los Angeles responde ple- 
namente a la tradición afectiva franciscana; pero es un caso 
de amplia cultura renacentista que le hace poner a contribu- 
ción para elaborar su doctrina a una amplia colección de auto- 
res. Cita a Pitágoras, Séneca, Platón, Plotino y Aristóteles. 
Su doctrina tradicional franciscana está dentro de la corrien- 
te de San Dionisio Areopagita y concretamente le cita y uti- 
liza, en unión de Platón, en sus Triunfos del amor de Dios. 

's anterior a Santa Teresa y aportó elementos a la escuela 
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española. De los autores contemporáneos, al único a quien cita 
es a Fray Luis de León. Frecuentemente utiliza a San Bue- 
naventura, copia literalmente, sin citarle, a Raimundo de 
Sabunde, y de la tradición europea utiliza con gran frecuen- 
cia a Ruysbroeck, con cuya doctrina y temperamento tiene 
grandes afinidades. Es una de las personalidades más intere- 
santes de nuestra mústica, por lo bien construído de sus li- 
bros, que parecen tratados doctrinales hechos por un profesio- 
nal de la Filosofía. Por esto, aunque en el fondo y forma de 
su doctrina arda una gran pasión y predomine el elemento 
afectivo, no vacila en utilizar la doctrina de autores profa- 
nos tan diversos de su temperamento como Aristóteles en la 
Filosofía y Taulero en la Mística, el más metafísico de los 
místicos alemanes. Es de una finura extraordinaria y le pone 
dentro de la técnica psicológica el análisis admirable que 
hace de las pasiones humanas, sobre todo del amor propio, 
como fuente de todas las demás. 

En suma, Fray Juan de los Angeles es el místico que, con- 
servando las notas de su escuela, sirve para unir el francisca- 
nismo con la tradición alemana (1). 

En la Orden de San Agustín, incluida en este grupo, sí 
que es indudable la tradición agustiniana. Maestro permanente 
de ella ha sido el Obispo de Hipona, cuya doctrina es una 
verdadera concordancia entre el dogma de las Escrituras y 
gran parte de la doctrina platónica y neoplatónica alejandrina. 
El precioso libro de Grandgeorge Saimt Augustin et le neo- 
platonisme (Paris, 1896), ha probado de una manera definiti- 
va la relación entre Plotino y San Agustín. Esta tradición, 
más o menos mezclada con otras doctrinas a través del tiem- 
po, ha sido invariable en la Orden. Fray Luis de León es 
hombre representativo no sólo de la tradición agustiniana, sino 


(1) Con mucha mayor puntualidad pueden verse determinadas las 
fuentes de su obra en el bello 1bro Fray Juan de los Angeles (estudio 
crí tico), de D. Juan Domínguez Berrueta, inédito todavía y que verá 
la luz en breve. 
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quizá del pensamiento místico más influído por el Rena 
miento. Es muy difícil llegar a una filiación clara de la obra 
del gran agustino; es, ante todo, un renacentista lleno del es- 
píritu independiente que tan hondos disgustos le costó por su 
doctrina como escriturario. El estar redactados en forma de 
diálogos Los Nombres de Cristo ha hecho ver con claridad a 
muchos, y quizá exageradamente, la influencia platónica; ésta 
es innegable en Fray Luis; pero, como observó sagacíisimamen- 
te el Abate Marchena, la técnica literaria de Los Nombres de 
Cristo quizá esté más bien inspirada en los Diálogos cicero- 
nianos que en los de Platón. Varios elementos vienen a in- 
tegrar esta gran obra. Ante todo, nótase en ella lo que hemos 
llamado varias veces el sentimiento cósmico, que viene a ser 
como una vaga intuición mística del mundo. En aquellos diá- 
logos, el joven Sabino retrata así, en Marcelo, el sentimenta- 
lismo naturista de Fray Luis: “Algunos hay—dice mirando 
hacia Marcelo y sonriéndose—a quien la vista del campo los 
enmudece, y debe ser condición de espiritus de entendimiento 
profundo; mas yo, como los pájaros, en viéndolo verde deseo 
o cantar o hablar.” La tradición alejandrina está patente 
también en el libro, ya directamente, utilizando la doctrina de 
Plotino sobre la unidad y coincidiendo casi en la fórmula, 
pues Plotino dice que el plan del mundo es la variedad en la 
unidad, y para Fray Luis, el Ser Supremo representa “la re- 
ducción a la unidad de la muchedumbre de las diferen- 
cias” (1), ya mediatamente a través de San Clemente Ale- 
jandrino, de quien imita la digresión que hace en la primera 
Epístola a los corintios (19-XX) sobre los beneficios de la 
paz revelados por las armonías del mundo físico. Lo capital 
en Los Nombres de Cristo, que ha preocupado a todas las doc- 
trinas místicas, como hemos visto en el Areopagita, en los 
sufíes, en Raimundo Lulio, etc., es la doctrina metafísica del 
nombre, derivada de la cuestión de si es posible o no nombrar 


1) Encadai iD. parra tom 3, 
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a Dios. Trátala Fray Luis de León con gran profundidad y 
lógica, afirmando “que el fin de los nombres” es éste: el ha- 
cer que, por su mediación, las cosas que designen estén en 
nosotros. Esta doctrina platónica y alejandrina que vemos en 
Fray Luis es la que, sin duda, ha inducido a algunos autores 
a pensar en una influencia directa de los hebreos : de Maimoni- 
des y del Fons vitae de Abengabirol (1). Ya hemos hablado, en 
otro sitio, de este punto. No es segura esta afirmación de Rous- 
selot y pueden explicarse perfectamente estas coincidencias 
por una fuente primitiva común. Á pesar de todo lo que 
llevamos visto, Fray Luis de León no es un platónico siste- 
mático. El fondo de su doctrina es el escolasticismo, aunque 
modificado por el ambiente renacentista a la manera de Vito- 
ria, Cano y Suárez. Los trabajos técnicos de Fray Luis, si- 
guen el método escolástico. Tal vemos, por ejemplo, en su 
Lectura sobre la Vulgata y en el fragmento que conservamos 
de la De Legibus. Su doctrina sobre el libre arbitrio, procla- 
mando el libre albedrío y su exaltación del Cristo-Hombre 
(fin primordial del tratado de Los nombres) colocan a Fray 
Luis dentro de las notas fundamentales del misticismo espa- 
ñol. En sus poesías está más manifiesto su misticismo, que se 
prestaba mejor a la expresión vaga e insistemática de la for- 
ma poética. Recuérdese especialmente su admirable oda a 
Cristo Crucificado. La oda a Salinas contiene una teoría plo- 
tiniana de la música mezclada con la doctrina pitagórica. Es, 


(1) El estudio de las relaciones entre Fray Luis y Arias y Monta- 
no, basado en los nuevos documentos descubiertos por mi fraternal ami- 
go Luis Morales Oliver en su admirable tesis doctoral sobre Arias 
Montano, creo que ha de aportar elementos muy interesantes para poder 
fijar con exactitud la filiación de muchas ideas y doctrinas de Fray 
Luis de León. 

El tratado De Arcano Sermone, del gran escriturario extremeño, 
basado en fuentes orientales, puede haber influído en los Nombres, de 
Fray Luis. 

Las cartas inéditas que en la obra del Sr. Morales se reproducen 
nos muestran las relaciones íntimas existentes no sólo entre Arias 
Montano y Fray Luis, sino con el grupo de los amigos de éste, como 
Felipe Ruiz y el músico Salinas. 
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seguramente, esta poesía admirable de Fray Luis la más lle- 
na de doctrina filosófica, hasta el punto de merecer que Milá 
y Fontanas la denominase “bella paráfrasis cristiana de la 
estética de Platón”. j 

Málon de Chaide, en su Conversión de la Magdalena, nos 
dice bien explícitamente qué autores ha utilizado: “Yo segui- 
ré en lo que dijere a los que mejor hablaron de esta materia, 
que son Hermes Trismejisto, Orfeo, Platón y Plotino y al 
gran Dionisio Areopagita y alguno de los antiquísimos filó- 
sofos, mezclando lo que en la Sagrada Escritura hallare que 
pueda levantar la materia.” Predominan en él Plotino más 
bien que Platón y señala su enlace con la obra de San Agus- 
tin: “Plotino dijo divinamente que las ideas están en el mismo 
Dios, y de El lo tomó mi padre San Agustín, y de San Agus- 
tin los teólogos.” 

Utiliza también el neoplatonismo renacentista, y, sin Cl- 
tarle, traduce a Marsilio Ficino, como puede verse en el si- 
guiente cotejo (1): 

Dice Ficino: “... la Belleza € una certa grazia, la quale 
massimamente et il piú délle vólte násce da la corrisponden- 
zia di piú cóse. La quale corrispondenzia é€ di tre ragióni. 
I1 perché la grazia, che € negli Animié per la corrispondenzia 
di piú virtud; quella che é€ ne'córpi, násce per la concór- 
dia di piú colóri et línee; e ancora grazia grandissima ne 
suoni por la consonánzia di piú voci. Adunque de tre ragióne 
e la belleza: cio € degli Animi, de'corpi, et délle vóci. Quélla 
déllo animo con la Ménte sola si conósce; quella de'corpi con 
gli occhi; quella délle voci, non con altro que con le orechi si 
comprende.” (Marsilio Ficino: Sopra lo amore o ver convito 
di Platone, Oraz. L, pág. 16, Firenze, 1544.) Y Malón de 
Chaide transcribe así: “Hermosura llamamos una gracia que 
consiste y nace de la consonancia y armonía de muchas cosas 


(1) Vide P. Marcelino Gutiérrez: Fray Luis de León y la filosofía 
española del siglo XVI. 
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juntas... Por la consonancia y proporción de las virtudes nace 
una cierta gracia en el alma... Nace también otra gracia de la 
consonancia de los colores y líneas del cuerpo. La tercera es en 
el sonido, por la proporción de diversas voces. Y pues esta 
gracia llamamos hermosura, síguese que hay tres, que son: 
de los ánimos, de los cuerpos y de las voces. La de los áni- 
mos, se goza y conoce con el entendimiento ; la de los cuerpos, 
con los ojos; las de las voces, con el oído.” (Conversión de la 
Magdalena, parte cuarta, pág. 350, Valencia, 1794.) - 

La misma influencia platónica, casi siempre mediata, se 
nota en el Padre Alonso de Orozco en su Tratado de la sua- 
vidad de Dios. Sin embargo, cita directamente a Platón: “En 
aquel convite que escribió, me admira en solo hombre natural 
las grandezas que dice de la hermosura de Dios: 

El Tratado del amor de Dios, del Padre Fonseca (1608), 
señala dentro de la Orden la decadencia del misticismo y es 
la figura paralela a Nieremberg entre los jesuítas y a los Pa- 
dres Rivera y Juan de Jesús María en los carmelitas. Estos 
autores están ya dentro del cuarto período cronológico que 
señalamos anteriormente. La cita de Cervantes hablando de 
Fonseca le ha dado una gran popularidad. Aquel elogio, tan 
injustificado, puede tener la explicación irónica que supone 
Narciso Alonso Cortés. 

SECCIÓN SEGUNDA.—No obstante haber dicho anterior- 
mente que el Padre Granada, aunque dominico, no pertenece 
doctrinalmente a la tradición intelectualista y ontológica de 
la Orden de predicadores, es preciso que hablemos de él aquí 
para justificar esta afirmación. El examen somero de la bio- 
grafía de Fray Luis nos muestra sus discrepancias y disgus- 
tos con el ambiente que reinaba en la Orden. Aquel gran ce- 
rebro intransigente, lleno de intemperancia, que fué Melchor 
Cano, no vaciló, llevado por las discrepancias doctrinales, en 
mortificar a su hermano de hábito, señalando con verdadera 
fruición todo pasaje que tuviese algún sabor de herejía de 


O 


alumbrados (1). Utiliza Fray Luis con gran frecuencia la tra- 
dición platónica. En sus consideraciones de las perfecciones 
divinas, la consideración segunda está traducida de Platón. 
En otro pasaje (2) le cita así: “Platón dice excelentemente 
que aquel que ama de verdad es muerto para sí mismo, sólo 
tiene vida para lo que. ama.” 

En toda su obra se transparenta una gran cultura clásica, 
cuyos recuerdos y citas desenvuelve con gran puntualidad. 
Nominalmente aparecen citados Aristóteles, Virgilio, Ploti- 
no, Galiano, Séneca, Apiano, Pindaro, Cicerón, con tanta fre- 
cuencia como el propio Santo Tomás. En el Símbolo de la fe, 
utiliza a San Basilio y San Ambrosio (los dos Hexaemeron) 
y los Sermones De providentia, de Teodoreto. Pero es intere- 
sante señalar el predominio de las influencias platónicas y 
agustinianas en este dominico. En el Memorial de la vida cris- 
tiana (cap. 1, segunda parte), influido por León Hebreo, ex- 
pone la teoría platónica de las ideas arquetipos modificada 
según Santo Tomás, y, sobre todo, según San Agustín. Sa- 
bida es la influencia de la Orden de Santo Domingo en la 
Inquisición, y, sin embargo, esto no impidió que las primeras 
ediciones de las obras del Padre Granada fuesen prohibidas. 
Era el Padre Granada un hombre en quien predominaba lo 
sentimental y afectivo sobre lo puramente intelectual; lle- 
no de entusiasmo, se dejó ingenuamente seducir en algunas 
ocasiones, creyendo de buena fe en misticismos más o menos 
embaucadores ; tal le ocurrió en Portugal cuando viejo y des- 
dentado, como nos le pinta Felipe II en sus cartas, predicaba 
todavía lleno de entusiasmo. Esta última equivocación del 
venerable dominico dió lugar a uno de sus sermones más ad- 
mirables y isentidos, sobre el escándalo producido por el 
error. 

En el Padre Granada encontramos como en pocos ese gran 


(1) Véase Fermín Caballero: Melchor Cano. 
(2) Adiciones al Memorial, tratado segundo, cap. 16. 
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sentimiento cósmico, de intuición casi mística del mundo. 
Manifiéstase con un arte español realista lleno de colorido 
y de observación minuciosa cuando describe ciertos aspectos 
de la vida, de la Naturaleza, para encontrar en ellos testimo- 
nios de la grandeza de Dios (recuérdense su descripción de 
la granada, de “la vida de las hormigas”, etc., etc.) Cronológi- 
camente, el Padre Granada está situado entre la segunda y 
tercera etapa de nuestro misticismo. Es el que marca la tran- 
sición hacia la escuela española; en sus libros se formó en 
gran parte Santa Teresa. También fué leído y utilizado por 
Fray Luis de León, que al ser privado de libertad por el San- 
to Oficio, en 1572, solicitó encarecidamente el Tratado de la 


a su celda, y en una carta dirigida a Arias Montano declaraba 
haber aprendido más en los escritos del mistico dominico que 
en toda la Teología escolástica. Son el Padre Granada y San- 
to Tomás de Villanueva los dos más grandes predicadores 
de la España del siglo de oro. Es interesante caracterizar rá- 
pidamente la manera de sus sermones. Dos grandes escuelas 
hay en la oratoria sagrada: una, en que predomina el racioci- 
nio convincente, a la manera de los grandes oradores sagrados 
franceses Fenelón, Bourdaloue, Masillón, Bossuet, etc. En este 
caso, el sermón es una conferencia sistemática en que se tra- 
ta de probar la tesis llevando por el raciocinio la convicción 
al ánimo de los oyentes. El otro género es el que, enlazán- 
dolo con la tradición de la oratoria patrística de San Basi- 
lio, puede denominarse género de homilía. En él predomina 
lo sentimental y descriptivo sobre el razonamiento. Tal es 
la escuela de oratoria española en casi todos nuestros grandes 
oradores sagrados: el Beato Avila, Santo Tomás de Villanue- 
vareliPadre Granada, Fray Diego de Cádiz, etc., etc. 

Esta técnica de los sermones, llena de colorido, de realis- 
mo descriptivo y de efusión sentimental que arrebataba el áni- 
mo de los oyentes más bien que convencía su entendimiento, 
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es característica en el Padre Granada y se armoniza muy bien 
con las demás manifestaciones de su obra (1). 

En la vida y en la obra de San Ignacio, de donde dima- 
nan todas las características fundamentales del jesuitismo, 
predominaron siempre la acción vigorosa y casi fanática y 
la reglamentación llena de rigor sobre la doctrina teológica 
y la efusión mística. Los jesuítas, desde los ejercicios de 
San Ignacio, pretenden más bien ordenar y reglamentar el 
método de la meditación y contemplación. La vida de San 
Ignacio nos ofrece claramente lo que han de ser las caracte- 
rísticas de su doctrina. En la convalecencia de una enferme- 
dad, lleno todavía el Santo del espíritu arrogante y mundano 
de un capitán del siglo XVI, el aburrimiento de una larga re- 
clusión le obliga a leer diversas obras; éstas caen en su ánimo 
de muy distinta manera, según está o no convencido de que 
un defecto físico le va a dejar incapaz para los triunfos de la 
vida mundana. La lectura del Flos Sanctorum, de Ludolío de 
Sajonia y de otros autores religiosos hace, por fin, germinar 
en él la idea de que toda aquella pasión por la actividad y la 
acción guerrera puede tener otra aplicación convirtiéndola 
hacia la acción de la conquista religiosa. Por estoMModama 
organización de la Compañía está llena de este espíritu mili- 
tar y ordenancista de su fundador (2). 

Conocidas son las suspicacias que despertó San Ignacio en 
los primeros años de su predicación; las molestias y casi per- 


(1) Hay documentos sobre el Padre Granada y la difusión de sus 
obras, muy interesantes y no utilizados todavía, según creo, en Pérez 
Pastor: La Imprenta en Medina del Campo, págs. 218, 220, 237 y 451. 
Véase en el número 205 de esta bibliografía la traducción por Fray Luis 
de la Escala espiritual de San Juan Climaco. En curso de publicación 
está la monumental bibliografía sobre el Padre Granada, emprend.da 
por Fr. Maximino Peña, O. P., que cito en la bibliografía del pre- 
sente capítulo. 

(2) Watrigant (P.): La Genese des Exercices Spirituales de Samt 
Ignacio, etc.—En mi Compendio de Historia de la literatura mística 
en España trato la cuestión de la relación de los Ejercicios con el 
Exercitatorio, de García de Cisneros. 


San lgnacio de Loyola y sus primeros compañeros 


De izquierda a derecha: San lgnacio, B. Pedro Fabro, Santiago Lainez, Clau- 
dio Jayo, Pascasio Broet, San Francisco Javier, Alfonso Salmeron, Simon Ro- 
driguez, Juan Coduri y Nicolas Bovadilla. 
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secuciones que se vió obligado a sufrir por su ignorancia teo- 
lóyica, que de buena fe le hacía adoptar posiciones equivocas 
en puntos muy fundamentales para los teólogos de entonces, 
que veian levantarse como dos formidables amenazas contra 
la unidad del dogma el protestantismo y más tarde la doctrina 
quietista, que tan fácilmente surge en el seno de las efusiones 
místicas. Estos sucesos de su vida influyeron profundamente 
en el espiritu de San Ignacio y contribuyeron sin duda a 
caracterizar la tendencia de toda su enseñanza religiosa. Los 
Ejercicios espirituales son un verdadero monumento de aná- 
lisis psicológico y de lógica y concatenación interna. Las 
reglas tan minuciosas y atinadas que allí se dan sobre la 
oración y para el dominio definitivo de las pasiones huma- 
nas, son una obra maestra de análisis y férrea disciplina. 
San Ignacio, por la observación empírica, se anticipó a los re- 
sultados de los modernos autores que han tratado experimen- 
talmente de la psicología de la atención. Leyendo los Ejer- 
cicios se comprende cómo el alma que se obligue a pasar por 
todos aquellos crisoles sucesivos, sagazmente preparados, lle- 
ga al final con un absoluto sometimiento, desprendida de toda 
pasión humana y encauzada definitivamente por el camino que 
la férrea mano del fundador le trazara. La tendencia doctri- 
nal de la obra de San Ignacio es plenamente voluntarista, es 
una verdadera higiene contra el quietismo y el falso misti- 
cismo. En los Ejercicios no se contiene la teoría de la contem- 
plación mistica, y si bien en su obra concede San Ignacio a 
los dones místicos la importancia que tienen en el orden de la 
santificación, no los nombra expresamente para evitar que sus 
adoctrinados se dejen arrastrar por el deseo de obtener las 
gracias divinas olvidándose de la mortificación. Toda la obra 
de Los Ejercicios es una verdadera apología de la mortifica- 
ción, en cuyo elogio se exalta San Ignacio, concediéndola los 
más grandes honores que pueden concederse a una virtud para 
alcanzar la perfección (1). 


Vide Padre Seisdedos; Of. cat 
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Por esto podríamos decir que en los jesuitas españoles, 
salvas las apariciones que tuvo San Ignacio, no encontramos 
manifestaciones de la mística experimental; en los jesuitas 
predomina enormemente el ascetismo doctrinal, aun cuando 
producidos por la gran cultura teológica de la orden haya en 
ella profundos tratadistas de mística doctrinal, como el Pa- 
dre Luis de la Puente o el Padre Luis de la Palma. La in- 
fluencia de la doctrina juesítica en el misticismo fué segura- 
mente posterior a la gran escuela mística española y más bien 
se manifiesta en otros autores europeos: en el misticismo de 
Fenelón y en San Francisco de Sales. Esto no obstante, hay 
grandes relaciones entre la Compañía de Jesús y la mística 
teresiana. Los jesuítas han estudiado minuciosamente la in- 
fluencia posible de los confesores de su Orden en la vida y 
espíritu de Santa Teresa. Intimamente ligado a ella aparece 
el Padre Francisco de Rivera, su biógrafo y confesor, que pa- 
rece haber sido místico experimental favorecido por la gra- 
cia divina. Esto no obstante, la única obra en que aparece este 
misticismo es en su Vida de Santa Teresa, mientras que sus 
demás obras son tratados de teólogo lleno de erudición y de 
doctrina. El Padre Rivera, que pertenece, como Nieremberg, 
al período que marca ya la decadencia productiva del misti- 
cismo español, es el lazo de unión entre la escuela carmelita- 
na y la Compañía de Jesús. Esta influencia, aunque sin des- 
virtuar las notas permanentes y fundamentales de la doctrí- 
na ignaciana, puede notarse en otros autores posteriores, por 
ejemplo, el Padre Luis de la Puente, con su Guía espiri- 
tral (1616) y sus Meditaciones sobre los misterios con la prác- 
tica de la oración mental (1607); Jaime Alvarez, con su Tra- 
tado del ejercicio diario de las virtudes; Francisco Arias, 
con sus Tratados espirituales y De la oración mental (1603- 
1608-1620); Alfonso Rodríguez, con su Práctica de la reli- 
gión cristiana (1614); Alvarez de Paz, con 5u Mortificación 
del hombre interior y su vida espiritual. 
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Sección TERCERA.—Ya hemos visto analíticamente la in- 
fluencia de los autores del segundo período en nuestra mís- 
-tica carmelitana. Recordemos ahora que la mística de Santa 
Teresa está enlazada también por lecturas directas con la 
gran tradición mística y patrística cristiana. Las lecturas com- 
probadas de la Santa pueden reducirse a los siguientes gru- 
pos, cuya simple enumeración nos releva de más detallados 
comentarios: 1, La Biblia. 11, Vidas de Santos. III, San Je- 
-rónimo. IV, San Agustín. V, San Gregorio el Magno. VI, Lu- 
dolfto de Saxonia. VII, Kempis. VIII, Alfonso de Madrid. 
IX, Francisco de Osuna. X, Bernardino de Laredo. XI, An- 
tonio de Guevara. XII, San Pedro de Alcántara. XIII, Pa- 
dre Granada. 

La influencia del Cartujano, tan interesante en nuestra 
escuela mística nacional, la relata así la Santa: “Estando un 
día, víspera del Espiritu Santo, después de misa, fuíme a una 
parte bien apartada, adonde yo rezaba muchas veces, y co- 
mencé a leer en un cartujano esta fiesta, y leyendo las seña- 
les que han de tener los que comienzan y aprovechan y los 
perfectos para entender estar con ellos el Espíritu Santo, leí- 
dos estos tres estados, parecióme, por la bondad de Dios, que 
no dejaban de estar conmigo, a lo que yo podía entender.” 
(Vida, cap. XXXVIII.) De la frecuencia de las lecturas de la 
Santa se habla en los procesos de beatificación y canonización. 
La Madre María de San Francisco, en la información sobre 
la santidad de Teresa, que tuvo lugar en Medina del Cam- 
po, se expresa así: 

“Digo que el tiempo que no gastaba nuestra Santa Ma- 
dre en oración y cosas forzosas lo pasaba en lección, y los li- 
bros que especialmente leía eran los Morales de San Grego- 
rio y las obras del Cartujano, y el Abecedario de Osuna, en 
la Subida del monte, en las obras del Padre Fray Luis de 
Granada, Arte de servir a Dios y Contemptus mundi y las 
Vidas de los Santos.” 

Por otra parte, la Santa misma reconoce la necesidad de 


a 


las lecturas, y así dice en las Constituciones: “Tenga en cuen- 
ta la Priora con que haya buenos libros; en especial, Cartu- 
xanos, Flos Sanctorum, Contemptus mund:, Oratorio de re- 
ligiosos, los de Fray Luis de Granada y los del Padre Fray 
Pedro de Alcántara; porque es en parte este mantenimiento 
tan necesario para el alma como el comer para el cuerpo.” 

En el otro gran luminar de la mística carmelitana tam- 
bién son patentes y notorias las reminiscencias e influjo de 
los Santos Padres y otros muchos doctores, que había estu- 
diado a fondo y que indudablemente influyeron, como las 
lecturas de Santa Teresa, en la formación inicial de su doc- 
trina mística (1). En pocos grupos se dará, como en el car- 
melitano, una continuidad tan típica de tradición doctrinal 
que presta a la reforma carmelitana un aspecto muy seme- 
jante al de una escuela filosófica (2). Ya expusimos en el ca- 
pítulo II de esta obra un esquema, aunque sucinto, exacto, 
de la doctrina mística de Santa Teresa. Interésanos ahora 
señalar el papel de su doctrina en la mística tradicional cris- 
tiana. En cierto modo, Santa Teresa es el fin de la gran tra- 
dición mística que venimos recorriendo. 

Por sus excepcionales cualidades de análisis interno y de 
exposición exacta y positiva, su obra representa el mejor in- 
ventario y estudio de todos los estados y matices de las al- 
mas en este gran camino y lucha de su unión con Dios. Toda 
la mística universal no ha mostrado un fenómeno de esta 
indole que no esté estudiado, observado y encasillado en la 
gran obra teresiana. En cierto modo, la doctrina mística de 
Santa Teresa es algo semejante en el misticismo a lo que 
fué la gran obra de organización y observación del meca 
nismo del entendimiento humano realizado por Aristóteles en 


(1) Santísimo Sacramento (P. Wenceslao del). Fisonomía de un 
doctor, t. 1, el Doctor; t. II, Valoraciones. Establecimiento tipográ- 
fico de Calatrava. Salamanca, 1013. 

(2) Espíritu Santo (Fray José del). Cadena mística carmelitana 
de los autores carmelitanos descalzos, por quien se ha renovado en 
muestro siglo la doctrina de Teología mística. Madrid, 1678. 
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su lógica. Las Moradas vienen a. ser el Organo del misticis- 
mo cristiano (1). En realidad, aunque pertenecientes a una 
misma orden y ocupando un lugar semejante en la evolu- 
ción de nuestro misticismo, San Juan de la Cruz y Santa Te- 
resa son dos personalidades muy diferenciadas. Santa Tere- 
“sa nos da en su obra la relación de la belleza positiva de las 
gracias místicas, en tanto que San Juan, en los suyos, nos 
describe la negativa de los misterios ocultos en esos dones. 
Son, en cierto modo, el complemento el uno del otro. San 
Juan prescinde de ir describiendo por grados las evolucio- 
nes de la vida mística. Eso ya estaba realizado por Santa 
Teresa. Prescinde él de toda preparación ascética, para en- 
trar de golpe en las más hondas profundidades del misti- 
cismo. Lo que hace es agregar a las descripciones teresianas 
el relato del desierto espiritual que media entre lo ascético 
y lo místico, y, dentro ya de la contemplación, se complace 
en analizar finamente, más bien que los consuelos de la gra- 
cia, las hórridas pruebas de la noche del espíritu. Es algo 
así como si por meditación suprema no le contentase más 
que la nada ni descansase más que llamando de noche a to- 
das las claridades del camino místico, mientras no se llega 
a la posesión definitiva de la luz eterna de la gloria. Es, por 
esto la obra mística de San Juan, el guía en el momento 
más difícil de las pruebas, precisamente en las luchas de las 
noches del alma. 

La tradición de la Orden carmelitana fué siempre funda- 
mentalmente mística. Hacían ellos remontar su antigúedad 
hasta el profeta Elías, y esta tradición ha impreso su huella 
en la constitución espiritual de la Orden. Tradicionalmente, 
los carmelitas eran llamados los contemplativos. Cuando la 
reforma de las Ordenes, que ya hemos visto, emprendida por 
- Cisneros, la más importante fué, sin disputa, la llevada a 
cabo por Santa Teresa y San Juan de la Cruz. La trascenden- 


(1) Vide P. Seisdedos: Of. cit. 
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cla de la reforma religiosa no ha sido todavía bien aquilatada 
en la historia eclesiástica española. En realidad, el mona- 
quismo era una organización profundamente medieval, y la 
crisis ocurrida en este tiempo es la de una de tantas institu- 
ciones medievales ante los nuevos tiempos y el nuevo espiritu 
del Renacimiento. Por esto, cuando San lgnacio funda su 
Compañía, no le da una organización monástica. La Compa- 
ñía de Jesús es la modificación impuesta por el Renacimiento 
en el monaquismo medieval. En cambio, Santa Teresa. con- 
fiaba ingenuamente en las grandes tradiciones del monacato, 
y, lo mismo que Cisneros y todos aquellos espíritus llenos 
de fervor religioso que parecen unos rezagados -de la Edad 
Media, se aplica a restaurar y a restituir a su antiguo es- 
plendor la organización de las Ordenes religiosas. La obra 
de Santa Teresa, iniciada en 1561, caracteriza plenamente el 
tercer periodo cronológico de nuestra Mística. 

Ya hemos expuesto sus doctrinas. Reseñemos rápidamen- 
te algunas características fundamentales. 

Por intuición, y sin la cultura teológica de Fray Luis de 
León en Los Nombres de Cristo, hace mucho hincapié la 
Santa en hacer ver todo el peligro que había en no imaginar 
a Jesús como un ser corporal y contemplar tan sólo su divi- 
nidad. Su doctrina está libre en absoluto de todo resabio 
panteísta, y, arrastrada por la teoría del libre albedrío, llega 
hasta tal punto en ella el sentimiento enérgico de la perso- 
nalidad humana, que admite la posibilidad de que el alma 
no aproveche la gracia en uso. de su libre voluntad. Santa 
Teresa no quiere que, aun en el momento supremo de la 
unión con Dios, pierda la criatura la conciencia de su per- 
sonalidad, porque nunca debe olvidarse de su miseria y bajeza 
humanas (1). Otro de los grandes peligros de la Mística, el 
quietismo, fué salvado enérgicamente por la Santa. Jamás 
cayó Santa Teresa en aquella contemplación pasiva produ- 


(1) Moradas primeras, c. 2, t. IL 
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cida por el propio aniquilamiento y la absorción en Dios, que 


llegan a hacer inútiles la plegaria, la fe y la caridad, y que 


niega como consecuencia natural el valor de las obras para 
nuestra redención. Para ella, la caridad es manantial fecun- 
do de la acción devota: “que aunque es vida más activa que 
contemplativa, y parecerá perderá ¡si le concede esta petición, 
cuando el alma está en este estado nunca dejan de obrar casi 
juntas Marta y María, porque en lo activo y que parece exte- 
rior obra lo interior... Que no, hermanas, no, obras quiere 
el Señor; que si ves una enferma a quien puedes dar un alivio, 


no te dé nada de perder esa devoción y te compadezcas de 


ella, y si tiene algún dolor, te duela a ti, y si fuera menes- 
ter lo ayunes, porque ella lo coma, no tanto por ella como 
porque sabes que tu Señor quiere aquello” (1). 

El magisterio de la Santa produce una verdadera eflo- 
rescencia de misticismo que pudiera denominarse Escuela de 
Santa Teresa. Pero hemos preferido designar este período 
bajo el título de Carmelitano, para tener en cuenta la per- 
sonalidad, tan acusada, de San Juan de la Cruz. Siguieron 
pronto la reforma y enseñanza de la Santa muchos hom- 
bres (2), como Fray Antonio de Heredia, prior de Santa 
Ana; Juan de Jesús Roca, representante de la Santa en 
Roma; Fray Juan de la Miseria, procedente de la Orden de 
San Agustín y retratista de la Santa; Ambrosio Marián de 
San Benito, gran personaje en el siglo, soldado en San Quin- 
tín, doctor en Trento y finalmente carmelita descalzo. Otros 
coadyuvaron con sus obras doctrinales a la reforma y ma- 
gisterio de la Santa, tales como San Juan de la Cruz, Jeró- 
nimo Gracián, Juan de Jesús María, etc. Cuando se cono- 
cieron Santa Teresa y San Juan, tenía él veinticinco años, 
Teresa, cincuenta y dos. Ansioso el Santo de mayor morti- 


ficación, estaba próximo a entrar en la Orden de los Car- 


(1) Moradas, V, 111; Caminos, IV; 5 Conceptos, VII. 
(2) Vide Rousselot: Op. cit. 
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tujos, y al ver los progresos de la reforma de la Santa, le 
prometió ser él el primer religioso que ingresaría en ella, 
colaborando en su difusión, siempre que “no le hiciese aguar- 
dar mucho tiempo”. Le impresionó mucho a la Santa el as- 
pecto de aquel frailecito de apariencia enfermiza, cuyo cuer- 
po más parecía el imprescindible sustentáculo de un gran es- 
píritu lleno de fe, de amor y de ansias de mortificación. El 
encuentro fué en 1567; al año siguiente fundaban ambos 
en Duruelo el primer Monasterio de hombres de la reforma. 
En la doctrina de San Juan de la Cruz es evidente el influjo 
de San Dionisio Areopagita. Toda su doctrina consiste en 
llegar a la perfección de la vida espiritual, consistente en la 
posesión de Dios por la unión de amor; para ello hay que 
llegar a la abnegación del propio juicio, tendiendo a la abs- 
tracción total y a la contemplación pasiva: “Ante Dios, cuan- 
to más espera el alma más se obtiene, y cuanto más se des- 
posee más espera” (1). 

Hay en San Juan influencia directa también de Ricardo 
de San Víctor (De contem. 111), Alberto Magno y de Ruys- 
broeck (De la perfección de los hijos de Dios), en su doctrina 
acerca de que el conocimiento de Dios no se obtiene jamás 
por quien se le represente bajo una apariencia sensible. El 
Santo extrema hasta tal punto esta teoría, que llega a un ver- 
dadero desgajo del corazón, hasta de las imágenes religio- 
sas, por lo menos en su aspecto natural y sensible. No cae 
en el iconoclastismo, reconociendo que el empleo de signos 
visibles es útil para recordar a nuestro espíritu la idea de 
Dios y de los Santos; pero concede esto con gran severidad, 
condena la abominable costumbre de ataviar con lujos las 
y reprueba también las preferencias injustificadas 


os 


imágenes, 


(1) Subida, lib. 1, c. 27; lib. I, c. 13. CF. Dionisio Areopagíta, 
de los; nombres divinos, 1, 4; Teología mística, I, 1 y 2: “Si que- 


remos elevarnos en el mundo inteligible hasta el origen de toda rea-. 


lidad es preciso que cese toda operación del entendimiento; hay que 
refugiarse en la ignorancia y abismarse en las tinieblas místicas. 
(2) Subida: Mb lic 3d: 
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por una u otra imagen y las festividades religiosas cuando 
son motivo de “hacer grandes francachelas”. Según él, todo 
esto es uña especie de idolatría. “Y la devoción del corazón 
es muy poca, y tanto asimiento tienen (los tales) a esto como 
Micas en sus idolos.” 
La metáfora que emplea para pintar los sufrimientos del 
alma, comparados con el fuego quemando un madero, está 
tomada de Hugo de San Victor. Dice así San Juan: “Por- 
que el fuego material en aplicándose al madero, lo primero 
que hace es comenzarle a desecar, echándole la humedad 
fuera y haciéndole llorar el agua que en sí tiene. Luego le 
va poniendo negro, oscuro y feo, yéndole secando poco a 
poco, le va sacando a luz y echándole afuera todos los acci- 
dentes feos y oscuros que tiene contrarios al fuego. Y final- 
mente, comenzándole a inflamar por de fuera y calentarlo, 
viene a transformarle en sí y ponerle tan hermoso como el 
mismo fuego. En el cual término, ya de parte del madero 
ninguna acción ni pasión hay propia del madero, salvo la 
cantidad y gravedad menos sutil que la del fuego, teniendo 
en sí las propiedades y acciones del fuego porque está seco, 
y seco está caliente, y caliente calienta; está claro y escla- 
necia (L)s 

Easdoctrinas de San Juan de la Cruz, que durante mu- 
cho tiempo permaneció secreta, fué cuidadosamente examl- 
nada antes de autorizarse su difusión. Su mismo proceso de 
beatificación fué extraordinariamente parsimonioso y deta- 
llado. La falsa interpretación de su doctrina, fijándose en al- 
gunas frases sueltas, dió lugar a ataques, suponiéndola con- 
tactos y relaciones con diversas herejías. Esto produjo una 
reacción de apologistas como el Padre Jerónimo de San José, 
el Padre Nicolás de Jesús María, el Padre Jaime de Jesús 
y Basilio Ponce de León. Estos defensores son los que re- 
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(1) Vide Hugo de San Víctor: In Ecclesiast. “Velut ignis in 
ligno viridi, etc.” 
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presentan el momento máximo de difusión de la doctrina de 


San Juan, porque una de sus características, frente a Santa 
Teresa, es la de que su doctrina no logró formar escuela, 
quizá por las dificultades de comprensión, cuya causa radica, 
sin duda, en aquel defecto que tan atinadamente le señaló la 
Santa: “es demasiado refinado, espiritualiza hasta el exceso”. 
San Juan procede doctrinalmente de Santa Teresa; pero 
esta procedencia innegable no quita originalidad a su doc- 
trina ni vigor a su personalidad tan acusada. Como hemos 
visto, conoce y utiliza con gran erudición toda la tradición 
mistica cristiana, y si bien no discrepa en ningún punto sus- 
tancial de la doctrina de Santa Teresa, lleva sus consecuen- 
cias hasta el último límite y no tiene aquella claridad de ex- 
posición y aquel tan profundo sentido realista y práctico que 
caracteriza a la Santa. San Juan es el más grande tempera- 
mento metafísico de nuestros místicos, y sus conclusiones al 
caracterizar a Dios parecen a ratos un presentimiento de la 
filosofía de Hegel. Los demás místicos de la escuela carme- 
litana enlazan directamente con la doctrina teresiana. Tal 
ocurre con Fray Miguel de la Fuente, autor del Libro de las 
tres vidas del hombre, corporal, racional y espiritual, admi- 
rable por la finura del análisis psicológico y por la claridad 
con que marca la posición ecléctica de la escuela; Fray Je- 
rónimo Gracián de la Madre de Dios; Fray Juan de Jesús 
María y el P. Francisco Rivera, que, aunque jesuíta, se re- 
laciona con la tradición teresiana. 

En resumen, puede decirse que esta escuela ecléctica es- 
pañola representa la utilización de las conclusiones a que lle- 
gan los místicos ontológicos del Norte y la asimilación de la 
doctrina y el simbolismo de la gran corriente italiana. 
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MISTICISMO HETERODOXO.—Muy brevemente y fijándo- 
nos especialmente en cuáles sean las notas distintivas de es- 
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tas escuelas heterodoxas con respecto a la escuela mística 
española, hablaremos de los tres grandes movimientos que 
representan la Mística heterodoxa en España: a), el misticis- 
mo protestante; b), el misticismo panteísta; c), el quietismo. 

El germen de la ideología mística protestante fué la doc- 
trina de la justificación por los solos méritos de Cristo y sin 
la eficacia de las obras. Representa esta tendencia en España 


el gran prosista Juan de Valdés, que ocupa un lugar tan 


preeminente, por distintos conceptos, en la historia de la li- 
teratura y de la cultura españolas. La serie de obras publi- 
cadas sobre Valdés desde Wiffen y Bohemer hasta Menén- 
dez y Pelayo y los investigadores posteriores, es muy conside- 
rable, y sería salirnos de nuestro plan el intentar trazar aquí 
un resumen de la biografía y obras de Valdés en el que se 
señalase el panorama tan interesante de su vida en la Italia 
del Renacimiento o se valorizasen los distintos aspectos de 
su Obra como humanista, filólogo y artista insuperable del 
idioma. 

Las obras de Valdés que tienen importancia teológica son 
su Alfabeto cristiano, los Comentarios a las epístolas de San 
Pablo y, sobre todo, sus Ciento y diez consideraciones divi- 
nas. Las dos primeras marcan su transición de la doctrina 
católica hasta las Cien consideraciones divinas, plenamente 
heréticas y llenas de la doctrina luterana. Las Cien consi- 
deraciones divinas contienen, como digo, toda la doctrina 
de Valdés. De esta obra no se imprimió el original caste- 
llano, siendo la primera edición la de la traducción ita- 
liana publicada en Basilea en 1550 por Celio Segundo Cu- 
rión. La obra se divide en 110 meditaciones, que contienen 
una doctrina esporádicamente expuesta, que en vano Menén- 
dez y Pelayo (1) y otros han intentado reducir a un orga- 
nismo sistemático. Los puntos que principalmente se tocan y 
resuelven en estas Cien consideraciones son la doctrina de la 


(1 Vide Heterodoxos, t. TI, 1.2 ed. 
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justificación, la existencia de la Santísima Trinidad y la ex- 
posición de la doctrina sobre el conocimiento místico de Dios. 
Como dice Bohemer exactamente, es muy difícil “caracterl- 
zar la posición teológica de Valdés, porque un hombre de 
tan soberana originalidad no debe ser contado entre los lute- 
ranos ni entre los calvinistas, y menos entre los anabaptis- 
base 

A lo largo de toda la obra palpita el espiritu del libre 
examen y de la inspiración individual que no se somete a 
ningún dogma ni autoridad ajena. Valdés es antitrinitario; 
según él, Cristo es semejante a Dios; es el retrato de Dios 
v persona muy allegada a El. Por los méritos de la Pasión 
de Cristo estamos justificados de nuestros pecados, y en esta 
vida recuperamos la vida eterna para nuestra alma. Cristo, 
con su Pasión, nos convirtió en semejantes a Dios, como lo 
es El. Esta doctrina, teológicamente muy semejante al arria- 
nismo, la enlaza Valdés con la doctrina de la justificación. 
Según él, es preciso tener confianza ilimitada en nuestra sal- 
vación, y, como consecuencia de la Pasión de Cristo, no 
son precisas las obras para lograr la salvación del alma, has- 
ta el punto de pecar contra Cristo el que intente justificarse 
con sus propias obras. Mucho hay de iluminismo místico en 
la doctrina de Valdés. Dios produce la confianza en la sal- 
vación por una cierta iluminación interna, y el que llega a 
gozar de esta luz interior debe renunciar a la luz de su ra- 
zón natural y al ejercicio de la voluntad. Esta negación de 
la razón humana produce, como consecuencia natural, la con- 
denación de la ciencia y del deseo de saber. No es precisa la 
ciencia ni la razón para llegar al conocimiento de Dios. Este 
conocimiento puede obtenerse de cuatro maneras: por reve- 
lación de Cristo, por comunicación del Espíritu Santo, por 
regeneración cristiana y por una cierta visión interior. La 
unión entre el hombre y Dios se logra por el amor, nacien- 
do éste del conocimiento intuitivo y no lográndose la unión 
perfecta con la divinidad durante esta vida. Hay alguna doc- 
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trina en las consideraciones de Valdés opuesta al luteranis- 
mo. Es contrario, por ejemplo, a la condenación de las imá- 
genes, y reconoce que son útiles como un alfabeto para la 
piedad cristiana, contribuyendo a imprimir en el ánimo de 
la gente vulgar el recuerdo de lo que representan. Es, pues, 


Valdés un luterano en la doctrina de la justificación y de la 


fe; unitario en la de la Trinidad, mezclándose todo esto 
con un iluminismo o misticismo de notas quietistas y otras 
de índole personal. Los tratadistas que han analizado las 
fuentes de Valdés, como Usoz y Bohemer, coinciden en se- 
ñalar como la principal las obras de los místicos alemanes; 
“Su quietismo tiene semejanza con el del maestro Eckart; 
su intuición, con la Divina Caligo, de Taulero; su ani- 
quilación del propio espíritu, con la Spiritus Anmihalatio, 
de Suso”. La finura de su análisis psicológico en alguna de 
estas consideraciones (por ejemplo, en la Consid. XXXI, la 
distinción entre la viveza de los afectos y la de los apetitos), 
y su preocupación sobre los motivos de las acciones humanas 
es lo único que encontramos en la doctrina de Valdés que 
ofrezca alguna relación con las características fundamentales 
del misticismo ortodoxo español. 

MISTICISMO PANTEÍSTA DE SERVET. Os la vida de 
Miguel Servet, español tan castizo por su tesón y condicio- 
nes de carácter, es de un interés verdaderamente trágico por 
las vicisitudes de ella y por la horrible muerte que sufrió. 
Toda la biblioteca servetiana, producida por el Dr. Tollin, 
ha puesto en claro con magisral minuciosidad cuanto pue- 
da desearse sobre la biografía y la obra de Miguel Servet. 
Menéndez y Pelayo, con aquella secreta e irresistible simpatía 
que le impulsaba a tratar con gran cariño y entusiasmo a 
estos españoles descarriados de la fe, cuando descubria en 


ellos valores literarios o humanos de cualquier índole, trazó 


en sus Heterodoxos, utilizando los escritos de Tollin, una in- 
superable y bellisima semblanzo del formidable heresiarca 
aragonés. La página en que Menéndez y Pelayo relata la 
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muerte de Servet es un trozo de antología en que se describe 
con elocuencia maravillosa toda la grandiosa tragedia de aquel 
martirio en el que luchaban el sombrío fanatismo de Cal- 
vino y la indómita soberbia de Servet, teniendo por esce- 
nario uno de los más bellos lugares de la tierra: “las encan- 
tadas riberas del lago de Ginebra, cerradas en inmenso anfi- 
teatro por la cadena del Jura”. 

El reciente opúsculo de Gastón Bouvier (1) sirve para 
completar y resumir cuanto ha dicho la crítica servetiana con 
posterioridad a los escritos de Tollín y Menéndez y Pelayo. La 
obra en que está expuesta la doctrina de Servet se conoce ge- 
neralmente, abreviando su larguísimo título, con el nombre de 
Christianismi Restitutio, impresa en 1553. De esta obra, 1in- 
menso Cosmos teológico, como la denominó Dardier, sólo 
nos interesa recoger las motas músticas de su doctrina. Se- 
eún Servet, Dios se manifiesta en el mundo de cuatro ma- 
neras diversas: por modo de plenitud de su sustancia en el 
cuerpo y espiritu de Jesucristo, por modo corporal, por modo 
espiritual, en cada cosa, según sus propias ideas especificas 
individuales. De estas cuatro maneras se derivan todas las 
restantes. Dios, según Servet, “es todo lo que ves y todo lo 
que no ves; es parte nuestra y parte de nuestro espíritu, y 
es la forma, el alma y el espiritu universal”. Esta tesis, tan 
claramente panteísta, la defiende Servet poniendo a contri- 
bución todo el caudal del panteismo universal derivado de la 
Filosofía alejandrina neoplatónica: Filón, Plotino, Porfirio, 
Yamblico, Proclo, Maimónides, Aben Hezra, etc. Servet es 
antitrinitario, y a combatir la Trinidad dedica toda la prime- 
ra parte del libro, titulada De Trimitate Divina, etc. Otro 
punto fundamental de la doctrina de Servet es su discrepan- 
cia con respecto al luteranismo y calvinismo en la cuestión de 
la justificación sin las obras. Servet, por una deducción muy 
lógica en una doctrina mística, cae en el panteísmo; pero 


(1) La question Michel Servet. París, Plon, s. a. 
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esta misma claridad de entendimiento y quizá un resto de 
tradición española le hacian ver todo lo absurdo de la doc- 
trina capital de la reforma, y por esto combatió a Calvino 
con el apasionamiento rabioso que puede verse en las treinta 
cartas a él dirigidas y publicadas como apéndice de su obra 
Christianisma restitutio. Servet es unitario; las personas de la 
Trinidad no son más que modos o dispensaciones de la esen- 
cia divina. Esta doctrina, derivada del gnosticismo, llegó a 
Servet a través de los neoplatónicos del Renacimiento italia- 
no, y puede decirse que en la Historia universal del pan- 
teismo, desde Filón hasta Hegel, no ha habido un panteísta 
más convencido y cerrado en su doctrina que Servet, que 
viene a representar, en pleno Renacimiento, la última con- 
secuencia de la doctrina que vimos nacer en Alejandría, rea- 
lizando el más grande esfuerzo para poder conciliar la doc- 
trina cristiana con el panteísmo. 

EL QUIETISMO DE MIGUEL DE MoLiNos.—La doctrina de- 
nominada por nuestros teólogos del Renacimiento de los alum- 
brados o quietistas tiene como fundamento la idea de la 
contemplación pura y del aniquilamiento, según la cual el 
alma, abismada en la infinita esencia, perdida su personali- 
dad, llega a un estado de perfección que le hace irresponsa- 
ble de los pecados entonces cometidos. Ya hemos visto, al 
hablar del panteismo místico de la India, esta doctrina de la 
aniquilación enseñada por los brahmanes y utilizada por los 
yoguis y por los budistas. Vuelve a aparecer esta misma 
doctrina de la aniquilación en el gnosticismo alejandrino y el 
misticismo neoplatónico. En España este sistema fué profe- 
sado por los priscilianistas, y durante toda la gran escuela 
mística de nuestro siglo de oro el temor de la Inquisición 
fué siempre la desviación del misticismo hacia el iluminismo 
quietista, y todas las hechicerías, supersticiones y milagre- 
rías nacidas entre las clases incultas en la España del siglo 
de oro (1) tienen su raíz en esta misma doctrina. No de una 


(1) Véase Menéndez y Pelayo: Historia de los heterodoxos, t. II, 
primera edición, pág. 521. 


— 252 — 


manera esporádica, sino con un sistema basado en grandes 
conocimientos teológicos, expuso la doctrina quietista el he- 
resiarca Miguel Molinos. 

La mejor obra para conocer la vida y doctrina de este 
místico español es la publicada por el jesuíta Paul Dudón (1). 
Expondremos únicamente un breve resumen de la doctrina 
comprendida en la Guía espiritual, fijándonos, sobre todo, en 
su filiación histórica. La Guía espiritual, de Molinos, se pu- 
blicó el año 1675. Durante muchos años se creyó imposible 
encontrar un ejemplar de la edición española. El P. llguers, 
en el año 1908, encontró y describió (Zentralblatt fúr Bi- 
bliothekswesen, 1908) un ejemplar en la Vaticana. El P. Du- 
dón encontró también algunos ejemplares de la edición es- 
pañola de Roma (1675); otro de la edición de Zaragoza 
(1677); en la Biblioteca Corsini, uno de la edición de 
Madrid de 1676. Un ejemplar se conserva en la Biblio- 
teca Nacional de Madrid. Finalmente, el biógrafo malogra- 
do de Molinos, D. Rafael Urbano, publicó en Barcelona en 
1906 una reproducción extractada del texto castellano de 
la Guía de Molinos. El éxito que obtuvo en Roma la (Guía 
de Molinos fué extraordinario, y acogiéndose a la autoridad 
de sus elogiantes fué como pudo resistir Molinos durante 
tanto tiempo las suspicacias de la Iglesia romana, hasta que 
por fin se vió obligado a abjurar de sus errores, sufriendo a 
causa de ellos la condena de prisión perpetua. 

Titúlase la obra de Molinos Guía espiritual que desem- 
baraza el alma y la conduce al interior camino para alcanzar 
la perfecta contemplación. Molinos expone sistemáticamente 
sus doctrinas; a pesar de que el editor de la Guía, Fray Juan 
de Santa María, afirma audazmente que su autor la escri- 
bió sin ninguna lectura y estudio y guiándose únicamente 
por la oración y el martirio interior y dejándose llevar de 
la inspiración divina, es notorio y los nuevos documentos pu- 


(1) Le quietiste espagnol Michel Molinos (1628-1606). Paris eLOaA 
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blicados lo prueban hasta la saciedad, que el Padre Molinos 
trabajó largamente su Guía, leyendo a diversas personas las 
diferentes redacciones de ella y poniendo a contribución su 
gran cultura teológica. Titula Molinos el libro primero de su 
obra De las tinieblas, sequedades y tentaciones con las cuales 
purifica Dios las almas y del recogimiento interior o de la 
oración acquisita o activa. Al hombre le impulsan hacia el mal 
muchos pensamientos procedentes de la naturaleza corrom- 
pida, de los malos ejemplos de sus semejantes y de las su- 
gestiones del demonio. En la oración nos sentimos impoten- 
tes para discurrir y reflexionar gustando de Dios. En estos 
momentos nuestra alma está rodeada de tinieblas, y mientras 
dura esta impotencia y estas influencias maléficas, es preciso 
reservar tranquilamente el alma, sometiéndonos a la Provi- 
dencia Divina, cuya sabiduría y bondad nos gobierna; luchar 
contra esto es una equivocación producida por el amor pro- 
pio. La actitud del verdadero creyente es sufrir con resigna- 
ción. Por esta fe pura y por este abandono total el alma se 
prepara para el recogimiento interior. Las mortificaciones cor- 
porales y los ejercicios ascéticos realizados por nuestra pro- 
pia iniciativa no son más que un alimento de la vanidad. Dios 
se basta para purificar nuestra alma y para esclarecerla. El 
silencio y la quietud son el camino de la perfección y de la 
unión con Dios. 

En el segundo libro de su obra trata Molinos de “Nues- 
tro Padre espiritual y de la obediencia que le debemos, del 
celo indiscreto y de las penitencias internas y externas”. 
Hace luego un análisis de las cualidades que debe reunir un 
confesor, señalando como el defecto capital en un director 
de conciencias el dejarse llevar y conmover por un celo que 
no sea más que una secreta vanidad de sí mismo. Expone 
en este libro una serie de consejos, muy interesantes y Sa- 
bios, a los confesores, y señala la necesidad de elegir un di- 
rector espiritual: “un buen confesor es más conveniente que 
muchos libros místicos y espirituales; los libros hacen más 
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daños que provecho, porque están llenos de conocimientos ra- 
zonados”. Es necesario obedecer al confesor pronta y ciega- 
mente. La Comunión frecuente es uno de los medios más efi- 
caces para lograr la perfección y la paz. Las penitencias 
exteriores sirven menos que las interiores, y las que hace- 
mos por iniciativa propia, menos que las que nos envía 
Dios. Las faltas ordinarias no deben alterar nuestra paz, 
pues en caso de no gozar de gracias especiales son inevita- 
bles, siendo el demonio quien las provoca. Basta con pedir 
perdón a Dios con una confianza cariñosa en su misericor- 
dia y teniendo presente la consideración de nuestra mísera 
condición humana. 

El libro tercero trata de los “Medios espirituales que 
Dios emplea para purificar las almas, de la contemplación 
infusa y pasiva, de la resignación perfecta, de la humildad 
interior, de la divina sabiduría, del verdadero aniquilamiento 
y de la paz interior””. Este libro es el que contiene la esencia 


de la doctrina quietista de Molinos. Según él, existe una gran 


diferencia entre el hombre exterior y el hombre interior. Lo 
que da la paz no es más que el renunciamiento al amor pro- 
pio. El alma debe resignarse ante las mortificaciones, las an- 
gustias y las tentaciones. A esta primera etapa de la vida 
espiritual sucede otra para las almas más avanzadas en este 
camino, y es el ansia de Dios, que se resuelve en el goce 
amoroso de su presencia. La mortificación interior y el aban- 
dono de nuestro ser entre las manos de Dios son indispen- 
sables para quien pretenda unirse a El, lo mismo que el 
sentimiento profundo de la miseria humana, sin el cual no 
es posible lograr la verdadera humildad. La contemplación 
infusa y pasiva viene solamente de Dios, que esclarece, in- 
flama y transforma las almas con sus maravillosos efectos. 
Los gustos sensibles y los santos deseos nos preparan para 
estas Operaciones divinas, que tienen sus grados: 

El fuego, la oración, la elevación, el placer y el reposo. 
Los efectos de la contemplación son cuatro: iluminación, en- 
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tendimento, suavidad, inmersión de todas las facultades en 
Dios. La iluminación es un conocimiento intuitivo de las per- 
fecciones de Dios y de las cosas eternas. El don de la sabi- 
duría se relaciona con la contemplación; pero únicamente por 
la baja estimación de sí mismo y el gran aprecio de Dios 
se llega a la aniquilación. La nada es el camino para llegar 
al supremo Bien. “Abismaos en la nada y Dios será vuestro 
todo”, dice Molinos. No deseando nada, no queriendo nada, 
es como se goza de una felicidad inefable que ninguna bo- 
rrasca puede turbar. El final de la Guía de Molinos parece 
una oración budista en loor del Nirvana. 

¿Cómo pudo llegar Molinos a elaborar esta doctrina? Es 
evidente el parentesco de su quietismo con los errores de los 
iluminados españoles, tan cuidadosamente perseguidos por la 
Inquisición. La influencia del quietista marsellés Francisco 
de Malaval (1) es probable en Molinos. Además, pudo influir 
en él la lectura de las obras del quietista italiano Juan Fal- 
coni, cuyo Alfabeto, en unión de otros escritos, fué impreso 
en Valencia en el año 1662. También pudieron influir en las 
ideas de Molinos las primeras obras del atoriano Mateo Pe- 
truchi (1673-1675). 

Es tan extraordinaria la coincidencia del quietismo de 
Molinos con las doctrinas del aniquilamiento de la Filosofía 
india, que hace pensar en una posible influencia directa del 
budismo. Ya hemos señalado por dónde pudieron incorpo- 
rarse estas doctrinas de la India a las corrientes de la Filo- 
sofía europea; pero esta transmisión, mediata o difusa, no 
basta a explicar estas coincidencias. Entre la colección de ob- 
jetos relacionados con Molinos y la secta quietista, que po- 
seía D. Rafael Urbano, recuerdo haber visto una reproduc- 
ción de una imagen semejante a la de un Buda. Quizá un 
estudio de las relaciones de Molinos en Roma con los mi- 
sioneros jesuitas procedentes de la India pudiera explicar 


(1) Pratique facile pour elever Vame a la contemplation (1664). 
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un contacto directo o, por lo menos, esta curiosidad del quie- 
tista español por tan lejanas y exóticas doctrinas. Á pesar 
de las afirmaciones de su editor y de isus partidarios, Mo- 
linos no fué un místico experimental; su Guía no es más 
que una sistematización de lecturas y de experiencias misti- 
cas ajenas. Los pecados contra el pudor, cometidos por Mo- 
linos en su estado de quietud, de los cuales, según el maldi- 
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ciente Gallardo, “vinieron grandes aumentos a la Cristian- 
dad”, nos prueban la imposibilidad de esta vida mística en 
aquel clérigo sensual y relajado. 

Por esta misma razón no podemos considerar como mís- 
ticos a los alumbrados de Llerena, a los clérigos solicitantes 
de Extremadura y a otros muchos herejes cuyos actos pue- 
den verse reseñados en los Heterodoxos, de Menéndez y Pe- 
layo, pero que ni por sus experiencias, ni por sus doctrinas, 
si es que alguna tienen, pueden ocupar un lugar en la his- 


toria del misticismo. 
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aracteristicas del misticismo espanol y conclusiones de nues- 
tro estudio, ——— El misticismo y Otras amet Cs diene 


del pueblo español, 


MEXRPILOLO” VE 


Características del misticismo español y cenchisio nes 
de nuestro dio El misticismo y otras manifes- 


tones artisticas del pueblo español. 


Vamos a fijar las conclusiones que, a nuestro enten- 
der, se deducen de toda la investigación practicada en los 
capítulos de este libro. Son conclusiones éstas puramente 
objetivas, que exponemos en primer término, tratando des- 
pués las deducciones que lógicamente pueden obtenerse de 
ellas : 

IL. La Mística castellana no tiene una importante y 
continua tradición medieval, salvo el probable influjo lulia- 
no y la posible influencia semítica a través de su obra. 

II. Es la última, cronológicamente, de las grandes ma- 
nifestaciones colectivas de la mistica teológica. 

111. Se produce en España, al final de la Reconquista, 
en un ambiente de gran exaltación de la cultura y fe re- 
ligiosas convertidas en ideal político, coincidiendo con este 
hecho el choque de una serie de influencias de doctrinas 
filosóficas y místicas. 

IV. En nuestra literatura mística, la escuela más castiza 
y española es armónica entre dos tendencias extremas. 

V. Es extraordinario en nuestra mística el valor for- 
mal de exposición y el estético del estilo. 

VI. Estas cualidades expositivas han contribuido a la 
difusión y popularización de nuestra literatura mística. 
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VII. En nuestra literatura religiosa predomina enor- 
memente lo ascético sobre lo místico, ofreciendo, además, 
la doctrina ascética una tradición ininterrumpida, manifes- 
tada incluso en obras no religiosas de carácter filosófico o 
literario. La producción literaria mística en España es rela- 
tivamente breve y transitoria. 

Abarca, aproximadamente, poco más de siglo y medio 
(1500 a 1660), del cual solamente unos cincuenta años son 
de producción que ofrezca características nacionales (1). 

Estas son las conclusiones objetivas que podemos dedu- 
cir de la simple observación de los hechos históricos ante- 
riormente expuestos. Veamos ahora el resumen de las ca- 
racterísticas internas de la doctrina mística españolas, se- 
ñaladas en el curso de mi estudio. 

Las notas comunes y predominantes en todos los mís- 
ticos españoles ortodoxos forman un cuadro que armoniza 
perfectamente con las conclusiones que vamos obteniendo. 
Hemos visto en la exposición del panorama de la mística 
universal cómo casi todas las escuelas europeas, cuando se 
desiizan hacia la heterodoxia, caen en el panteísmo: unas, 
conscientemente y formando un sustema; otras, dejando es- 
capar frases que, aunque el conjunto de la doctrina sea 
ortodoxo, tienen, aisladamente, una significación verdade- 
ramente panteista. En nuestros místicos no sucede jamás 
eso; consideran ellos imposible la unión de las sustan- 
cias y sólo creen en la de las voluntades. En todas sus 
metáforas y alegorías místicas cuidan mucho de dejar 
bien fijada la diferencia de las personalidades divina y hu- 
mana, y seguramente es esto consecuencia de la afirmación 


(1) Esta afirmación no la invalida el hecho de la producción de 
obras eruditas e interesantes durante la segunda mitad del siglo XVII 
y durante el siglo XVIII, tales como la magistral del sevillano José 
del Espíritu Santo (Cursus Theologie mystico-scholastice), o la del 
valenciano Vicente Calatayud. En realidad, estos libros son ya pu- 
ramente doctrinales, y toda la literatura místicoascética posterior a 
la fecha que indico ofrece este carácter y aparece sin conexión con 
el ambiente literario y social de la época. 
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de la personalidad humana a que se ve impulsada, por su 
psicología, una raza tan individualista como la nuestra. 
Otra característica, que seguramente dimana del mismo ori- 
gen, es la seguridad y persistencia con que en nuestra mística, 
y en general en nuestra teología del siglo de oro, se afirmó 
la doctrina del libre arbitrio que da una fisonomía peculiar 
a la Iglesia y a la cultura religiosa de España, enfrente del 
ambiente producido en Europa por la reforma protestante. 

Nuestros místicos llegan a afirmar el hecho de la posi- 
bilidad de que la criatura se niegue a aceptar la gracia que 
Dios le ofrece. Intimamente ligada con esta doctrina del 
libre arbitrio va también el activismo, tan fundamental en 
la escuela mística española. 

Una consecuencia natural de la exaltación de la perso- 
nalidad humana que supone la doctrina del libre arbitrio 
es la afirmación de la necesidad de las obras para lograr la 
salvación del alma. Por esto, nuestra mística es activa, y 
por entre su doctrina late, dándola un dulce calor humano, 
el sentimiento de la caridad. En aquel siglo de luchas reli- 
gliosas, de derramamiento de sangre y de crueldad común 
amodos los pueblos de Europa, que hace pensar en- el 
Homo omin lupus, aparecen nuestros misticos como un 
oasis de ardiente caridad y de amor al prójimo. Por esto, 
prraraerlas características de nuestro misticismo es el ser 
profundamente moralista, concordando así con la índole de 
nuestra filosofía nacional, en la que ha predominado siempre 
la ética sobre la metafísica. Recordemos cómo Fray Luis 
de Granada habla recomendando la caridad y señalándola 
como un síntoma de progreso en la vía espiritual: “La 
tercera señal es un gran fervor y caridad para con los 
prójimos y grande estudio y diligencia en ayudarlos y 
socorrerlos en sus trabajos con entrañas de amor y con 
sana y sencilla voluntad y con palabras y obras extraor- 
dinarias, de las que comúnmente suele haber entre los 
otros hombres; de tal modo que el que esto viere pueda muy 
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probablemente decir con los magos de Faraón: “El dedo de 
Dios está aquí”; porque tal manera de ánimo y tratamiento 
no se halla entre los hombres ni es propio de carne ni de 
sangre, sino del espiritu de Dios, cuyo olor se comienza 
ya a sentir aquí, y que ésta sea señal de la perfección de la 
caridad, está claro, porque no puede crescer el amor de Dios 
sin que también crezca el del prójimo, pues ambos son actos 
de un mesmo hábito como dos ramas que preceden de una 
mesma raíz.” 

Y este espíritu caritativo, esta actividad en las obras, toma 
en ci ambiente guerrero y de lucha que hemos descrito un 
carácter verdaderamente heroico, soportando nuestros mís- 
ticos con alegre corazón las persecuciones y sufrimientos 
más grandes. 

Nota definidora del moralismo de nuestros místicos es 
el hecho de que muchos de ellos sean directores de con- 
ciencia, preocupándose casi todos en dedicar parte de su 
producción escrita a la guía y dirección de las almas. En 
cuanto a las características del mecanismo de su producción, 
el misticismo español es más bien psicológico que ontológico, 
y es, por tanto, más experimental que doctrinal. 

El misticismo nuestro, producido en un ambiente propi- 
cio, no es como el misticismo de las filosofías decadentes 
(el pitagórico o el alejandrino), exotérico y misterioso, 
sino que aspira a influir en la educación moral del pueblo, 
nutriéndose, a su vez, de aquel ambiente de preocupación y 
ardor religiosos. Por esto, nuestros místicos utilizan el len- 
guaje vulgar en sus obras, y, precisamente, una de sus altas 
cualidades estéticas consiste hoy en que muchos de ellos re- 
flejan en su obra el idioma sadulto, limpio y lleno de vigor 
del pueblo castellano del siglo XVI. 

Esta es nota común a las manifestaciones del misticismo 
en otros países cuando ha tomado caracteres de populariza- 
ción. De nuestros místicos podría decirse con exactitud lo que 
afirma, refiriéndose a Ruysbroeck, M. Auger: “N'a pas dú 
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creer la prose neerlandaise, comme on le répete depuis un 
demi-siecle... elle eté cultivé avant lui. 11 n'est pas le premier 
non plus qui s'en soit servi pour exprimer des idées abstraites. 
Mais il est certainement le premier quí l'ait employée a ex- 
poner un systeme original de hautes speculations philosophi- 
“ques et de doctrines elevées, sur les mysteres chretiens. Par 
lá Ruysbroek a rendu a sa langue maternelle le méme service 
que les mystiques d'Outre-Rhin aux dialects allemands. Le 
brabancon est devenu entre ses mains un instrument d'une 
richesse, d'une souplesse, d'une douceur, d'une force incom- 
parables” (1). 

Este hecho de dirigirse al pueblo, comprobado por el idio- 
ma que emplean, influye también hasta en la técnica de su 
exposición doctrinal. Todos ellos saben que es preciso, para 
hacer comprender lo abstracto de ciertos conceptos místicos, 
el empleo de metáforas y alegorías plásticas y gráficas. Esta 
es la razón por la cual Santa Teresa, que representa el ex- 
tremo en esta dirección popularista, se preocupó mucho de 
no abarcar en su exposición doctrinal cosas parecidas bajo 
términos generales que se pueden prestar a confusión. Por 
esto la Santa clasifica y divide tan cuidadosamente todos los 
aspectos de la oración, aspirando a recoger, con sus definiciones 
de oración mental, vocal, de quietud, de umión, de éxtasis, de 
rapto, de matrimonio espiritual, etc., etc., todas las jerarquías 
del amor divino, que así se hace más fácilmente comprensible. 
Por este aspecto de su lenguaje ocupan también los místicos 
un lugar muy calificado en la historia de nuestra literatura. 
Hay un momento en ésta en que el castellano ya formado y 
adulto lucha con el latín, compitiendo con él para expresar 
las doctrinas más elevadas y profundas de la literatura di- 
dáctica. Es aquel momento en que humanistas como Pérez de 
Oliva y Ambrosio de Morales se preocupan de demostrar 
las excelencias del idioma vulgar. En esta cruzada les pre- 


(1) A. Auger: Etude sur les mystiques des Payvs-Bas au Moyen 
age. Bruxelles, 1852, pág. 26. 


— 288 — 


ceden los místicos. Con la autoridad de humanistas de algu- 
nos, como fray Luis de León y Malon de Chaide, se unen a 
la áurea cadena de Morales, Oliva, Salazar, etc., viniendo a 
representar todos ellos un espíritu semejante al que simboliza 
Du Bellay en la literatura francesa del Renacimiento (eN 

Esta lengua del siglo XVI, popular y admirable, es aqué- 
lla de la cual decía fray Luis de León: “No sé otro romance 
del. que me enseñaron mis amas, que es el que ordinariamente 
hablamos.” Ese carácter de popularización y de facilidad 
que ofrece la literatura mística española es también la causa 
de su gran éxito, difusión e influencia en el mundo. Seña 
larga de exponer la bibliografía de las traducciones de nues- 
tros místicos. De 1574 a 1674 tuvo en Francia fray Luis 
de Granada once traductores por lo menos (2). En nuestros 
místicos estudiaron los místicos posteriores, como madame 
Guyon, Fenelón y aun los jansenistas solitarios de Port- 
Royal (3). 

Se da el caso de que alguno de nuestros místicos hetero- 
doxos, como Molinos, ejerce una influencia verdaderamente 
extraordinaria en toda la doctrina quietista posterior a él. Estas 
características y conclusiones que se deducen de nuestro es- 
tudio armonizan perfectamente con las demás manifestaciones 
nlosóficas, artísticas y psicológicas del pueblo español. En el 
pueblo individualista de los aventureros conquistadores y de 
las libertades regionales nacen los místicos que afirman la per- 
sonalidad humana y sostienen el libre albedrío: el pueblo de 


(1) Véase sobre esta cuestión Piérre Villey: Les souries ttalien- 
nes de la “Deffense et Illustration de la Langue Francaise” de Joa- 
chim Du Bellay, París, 1908, y respecto a España el interesante tra- 
bajo de Erasmo Buceta: La tendencia a identificar el español con 
el latín. Un episodio cuatrocentista en Homenaje ofrecido a Menén- 
dez Pidal, Madrid, 1925, t. III, págs. 85-108. 

(2) Vide Rousselot: Op. cit, 

(3) Véase Port-Rovyal, de Sainte-Beuve. Sobre la influencia en 
Francia trae datos, aunque no muy explícitamente aducidos, Bremond, : 
en su gran obra Histoire litteraire du sentiment religienux en France. 
En mi Compendio de Historia de la literatura misticoascética en Es- 
paña trato especialmente este punto de la influencia y difusión del 
misticismo español. 
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la filosofía de Séneca produce unos místicos moralistas y ac- 
tivistas; el pueblo que engendra la gran literatura realista 
del siglo XVI lleva esta misma técnica artística a las metá- 
foras y a las alegorías de sus místicos; el pueblo en el que 
imperan el conceptismo y todo el casuísmo minucioso de los 
manuales de confesión y de las leyes del honor es el que 
produce unos místicos llenos de finura exquisita para la ob- 
servación del análisis psicológico. 

En otras manifestaciones artísticas vemos cómo aparecen 
notas concordantes con éstas. El misticismo abstracto no es 
típicamente español, Quizá por esto se manifiesta preterente- 
mente en la literatura, en donde la palabra se presta a esta- 
blecer claramente todas las salvedades necesarias a nuestra 
personalidad práctica y realista (1). 

A pesar del libro de Henri Collet (Le mysticisme mustcal 
espagnol au XVI* siécle, París, Alcan, 1913), creo que éste 
exagera al hablar de misticismo musical, aplicando tal deno- 
minación de una manera impropia a nuestra música religi0s 
del siglo de oro. Seguramente es exacto el hecho de las su- 
pervivencias medievales en el arte musical español del Rena 
cimiento; pero esto, que atinadamente observa Collet, no cre. 
que autorice a hablar de misticismo; es un fenómeno común a 
todas las manifestaciones artísticas y aun sociales del pueblo 
español. Nuestra literatura conservó en todo tiempo una me- 
dula medieval y, precisamente, acabamos de ver que las 
manifestaciones del misticismo literario se caracterizan, ex- 
cepcionalmente, por la casi carencia de precedentes medieva- 


les. El maestro Pedrell y Rafael Mitjana hicieron numero- 


sas objeciones de carácter técnico a las ligerezas y audacias de 
Collet. Según Pedrell esta característica de nuestra música, 
que el autor francés confunde con el misticismo, podría lla- 
marse “expresivismo”. Yo, sin poder emitir una opinión 


(1) Obsérvese bien que cuando decimos práctico, nos referimos 
al sentido etimológico del vocablo, y no al vulgar y deformado co- 
rrientemente. 


personal, me inclinaría, con Charles Lalo (1), a denominar 
romántica a nuestra música del siglo XVI. Fácilmente se 
comprende la dificultad de determinar concretamente lo que 
es místico en aquellas artes que no tienen la palabra por 
medio de expresión. Los críticos de arte del pasado siglo lla- 
maban comúnmente asuntos místicos a todos los temas re- 
ligiosos representados en los cuadros. Es evidente lo absurdo 
de tal denominación. Ocurría esto en aquella época en que 
era corriente el sacar a colación las Concepciones, de Murillo, 
siempre que se hablaba del misticismo español, sin observar 
las características profundamente realistas del gran pintor 
sevillano. Las vírgenes de Murillo, si se les quitan los atribu- 
tos externos de su divinidad, quedan convertidas en el retrato 
de unas muchachas desprovistas en absoluto de todo fervor 
extático. Entiendo yo que en las Artes plásticas podríamos 
decir que hay misticismo cuando se deforma la realidad para 
expresar por este medio algo superior y trascendente de la 
realidad misma. Sólo en un pintor vemos esto: en el Greco, 
cuyo origen extranjero y cuya formación no absolutamente 
indígena le permitieron contemplar con otros ojos y con otra 
perspectiva todo el panorama de aquella España llena de 
fervor religioso y de espíritu ascético. En cambio, la tradición 
ascética, como no podía menos, ofrece manifestaciones bien 
claras y excelsas en nuestra pintura y escultura. Los cuadros 
de Zurbarán y Ribera son paralelos de la Agonía del tránsito 
de la muerte, de Alejo de Venegas, o de El tratado de la 
oración, de San Pedro de Alcántara. El Arte realista de 
nuestros imagineros y escultores concuerda con este mismo 
espíritu, y precisamente, como ha observado atinadamente 
Dieulatoy (2), todo aquel exceso de concreción realista en las 
imágenes, que algunos impropiamente han llamado idolatría, 


(1) Esquisse d'une Esthetique Musicale scientifique. París, Al- 
can, 1908. 

(2) Marcel Dieulafoy: La statuaire polychrome en Espagne. Pá- 
rís, 1908. 
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se manifiesta con frecuencia en nuestro gran arte de la esta- 
tuaria policroma española. 

El arte de la estatuaria española fué un arte demótico, 
popular y, por tanto, profundamente humamzado y realis- 
ta (1. La consideración de la humanidad de Cristo, que, 
como hemos visto, ilumina con fulgores de caridad lo más 
genuino de nuestra literatura mística, también aparece en el 
arte escultórico español : 

“El final de la Edad Media iniciaba en las representa- 
ciones religiosas españolas, tal vez por las influencias natu- 
ralistas que del Norte y de los artistas del Norte llegaban, el 
tránsito de un concepto dogmático de Cristo a un coricepto 
humano del Hijo de Nazareth, apuntando ya el dramatismo 
que habría de ir acreciendo y acentuándose en el avance de 
los tiempos. El primero, un Cristo más señor, más lleno de 
poder y majestad, se encuentra más allá del dolor; el segundo 
es, en cambio, el hombre atormentado, al que el dolor domina 
ysólo lo vence la resignación del sacrificio” (2). 

Esta humanización de la imagen se aumenta con el adita- 
mento continuado de detalles y elementos realistas. El mismo 
culto necesita tomar caracteres de popularización intensificando 
la participación y contacto del pueblo en las ceremonias rell- 
giosas. Este es el sentido de las procesiones españolas y del 
arte profundamente demótico nacional de los pasos, que cons- 
tituyen un arte paralelo al literario de los misterios medie- 
vales y de los autos sacramentales del Renacimiento. 

Este arte es mucho más ascético que místico. 

Como agudamente observa el Sr. Gallego Burin (3), has 
blando de nuestras imágenes, “El San Francisco español no es 


(1) Creo que esta característica predomina enormemente en la 
literatura y en el arte españoles; pero esto no obstante, hay algunas 
amplias facetas de nuestra producción literaria que están engendradas 
dentro de un concepto estético muy diferente, constituyendo un as- 
pecto de nuestra literatura que todavía no ha sido estudiado. 

(2) Gallego Burín: José de Mora. Granada, 1825, pág. 30 y sSl- 
guientes. 

(3) Op. cit., pág. 28. 
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el San Francisco seráfico, sino el ascético. ¿Qué mayor prueba 
de la falta de comprensión de su espíritu?” Las características 
del arte español vienen, pues, a confirmar las notas diferen- 
ciales del misticismo español que hemos investigado hasta aquí. 

La observación de estos caracteres de nuestra escultura na- 
cional fué, sin duda, lo que hizo decir a Teófilo Gautier (e 
“La necesidad de la verdad, por repugnante que sea, es un 
rasgo característico del arte español: lo convencional e ideal 
no entra en el genio de este pueblo, que carece en absoluto 
de estética. La escultura no le basta: necesita estatuas poli- 
cromadas, pintarrajeadas y revestidas con ropas verdaderas. 
Nunca lleva la ilusión material tan lejos como quisiera, y este 
afán inmoderado de realismo le hace muchas veces traspasar 
el límite que separa la estatuaria, del gabinete de figuras de 
casa de Curtius.” 


(1) Viaje por España. 
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